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هذا البحث هو 2 في أساسه » رسالة قدمت الى ممهت الآداب 
الشرقية في جامعة القديس يوسف ببيروت »© لنيل شهادة الدكتوراه في 
الادب العربي . وقد اشرف عليها الدكثور الاب بولس نويا اليسوعي » 
وشارك في مناقشتها » بالاضافة اليه » الاساتذة : الدكتثور سعيد 
الستائي © الدكثور عبعالله الدائم » الدكتور انطون غطاس كرم , وكانت 
ننيجة الناقشة أن منح صاحب الرسالة شهادة دكتوراه دولة في الادب 
العربي بمرتبة الشرف الاولى » بالاجماع . 


ويسرني ان اشكر الاسائذة الذين ناقشوا هذه الرسالة » وبخاصة » 
كا ابدوه من اللاحظات النقدية التي أفدت منها كثيرا » وآن آخص بالذكر 
استاذي المشرف الذي رافق الرسالة يعلمه الكبير المقئرن بالتواضع الكبير» 
وبابداعه الكبير المقترن هو أيضا بالصمت الكبير . 





استهلال 


بقلم الاب المكتور بولس نويا اليسوعو 


عزيزي أدوئيس » 


رفيقك في السفرة 5 الاكتشافية م م القيام بها ٠.‏ 0 دفعني 
دافع الى قبول هذه الهمة فلائني شمرت للقي ميت ايلاد وتسينت 
الخطوط الكبرى لا تربد القيام به » أنك ستحقق حلما حلمت به في شبابي 
مرنين . الاولى عندما قرات كتثاب الكاتب الفرئنسي هثري بردمون عن الشعر 
ومالارمية وبول فاليري » وكان حلمي ان احاول التخصص في دراسة الشعر 
العربي لاميز فيه ما هو من الفصاحة والبلاغة أي ما ليس الا قالبا شعريا 
وليس من الشعر بشسيء » وبين ما يشابه شعر رمبو ومالارميه اي الشعر 
كان حلمي الاول ولكن لقائي بماسينيون غير مجرى حياتي فتركت الشعر 
وانصر فت الى التصوف والصوفية . أما الثائية » فعندما قرات كتاب 
هيحل ٠‏ تحليات الفكر . في هذا الكتاب عرض فلسفي لتطور الفكر الانسائي 
منذ الوحدة الجوهرية التي تتمثل في المدينة اليونائية وقوانيئها قبل أن 





تخرج عليها انطيغوئا ب حتى المعرفة الطلقة التي هي عودة الى الوحدة بين 
العقل والواقع او بين الكلي والفردي في الدائرة المطلقة الكاملة التي يمثلها 
الدين او العلم المطلق »© مارا بجميع المراحل التي تفتتت فيها الحدة 
الجوهرية الاولى وراح العقل البدرى يخلق حشتارات حظلها من اتتال قدو 
بعدها أو قربها من الوحدة بين الانا الذات للذات والانا آلذات للغير أو الوعي 
الذاتي للذات والوعي الذاتي للعالم . وكنت قد لاحظت أن هيجل لم بعط 
اية اهمية للتجربة الاسلامية . العربية في مراحل تطور الفكر البشري » مع 
أنه لم يكن يجهلها فتساءلت : ماذا با ترى سيكون كتاب عنواه : تجليات 
الفكر العربي الاسلامي عبر تاريخه ؟ وما طريقة| كتابته ؟ وهل يمكن أن نفهم 
شيئًا من التاريخ العربي الاسلامي اذا لم بكتب هذا الكتاب ؟ وقد ل ' 
هذه الفكرة طوال سئين حتى فاتحتني بمشروعك عن أطروحة يكون موضوعها 
بحثا في الاتباع والابداع عند العرب كشكلين للفكر العربي أو « صورتين » 
حسب تعبير هيجل . فسررت بذلك وقبلت أن ارافقك في مغامرتك »© 
وقد قرات عملك وانا اتساءل : هل حقق ادوئيس حلمي اللذبن حلمت 
بهما؟ 


انا :بذ تكس الس الجلون :كناد لصون عقي لتيل عاطة 
التجربة الشعرية وبيان خصائص الشعر الحقيقي وتمييزه عن الشعر 
الذي هو مجرد بيان وفصاحة وبلافة فقد توصلت آلى ثتائج اعتبرها ثهائية 
في دراسة الشعر العربي . وكثت قبل بحثك هذا تطرقت الى الموضوع في 
أسلوب اختيار القطع آلتي كونت المختارات الشعرية التي نشرتها وفي 
المقدمات التي وضعتها لكل مجلد من هذه المختارات ثم أنخيرا في كتاب صغير 
سميته « مقدمة للشعر العربي » . وكنت بخبرتك الشخصية مهيأ لمعالجة 
مشكلة طبيعة التجربة الشعرية . فانت شاعر والشعر عندك محاولة خلق 
عالم جديد بقذف الحاضر في المستقبل أو بفتح نوافد الحاضر على المستقبل. 
فأنت شاعر التحول المستمر . ولهذا كنت ايضا مهيا لتفهم الفرق بين الثابت 
والمتحول ف الشعر العربي . وقد حللت العلاقة بين الثابت والمتحول 
في الشعر تحليلا دقيقا وبينت لماذا! تغلب الثابت على المتحول أي 
كيف أن فكرة وجود شعر مثالي كامل برزت في العالم العربي وكيف آن هذا 
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الشعر ألثالي الكامل أصبح الشعر القديم أي الشعر الجاهلي :وما يقثرب 
منه في الزمن وكيف آن كل ابتعاد عن هذا المثل السابق الكامل اعثتبر سقوطا 
وابتعادا عن الكمال . والجديد في كل هذا ليست الحقائق التاريخية التي 
اثيتها بقدر ما هيالاسبابالتيحاولت أن تفسر استنادا اليها هلهالحقائق.. 
وقد انتهيت الى نتيجة هي أن الرؤيا الدينية هي السبب الاصلي في تغلب 
المنحى الثبوتي على المنحى التحولي في الشعر أو بعبارة اخرى ان النظام 
الشامل الذي خلقه الدين كان العامل الاساسي الذي جمل المجتمع العربي 
في القرون الثلاثة الاولى بفضل القديم على الحديث بحيث انه وضع القديم 
في محل الكمال واعتبر كل جديد خروجا على المثال الكامل . 


الطريقة التي صورتها » لاني اتساءل اذآ لم تكن هناك عوامل آخرى مهمة 
لعبت دورها في تسلط الذهنية الجاهلية على العالم العربي » أو بعبارة 
ادق » في استرجاع الاسلام للحاهلية بعد أن الغاها » وجعلها ألمثال الاعلى 
اللامتغير للشعر . اليست هله العودة الى الماضي البعيد عبارة عن حئين 
الانسان الى الفردوس الفقود أو حئينه الى حضن الام أو كما يقول يوتغْ 
انبعاثا للمثل القديمة في صميم اللاوعي بحيث ان الوقوف عند الاطلال ليس 
عودة الى الحاهلية بقدر ما هو عودة الى اعمق الرمول قٍِ نار ييح اللاوعي 
العربي ؟ الاطلال صورة مريوطة بالصحراء والصحراء رمز كيائي في أعماق 
التفن العرسة؛ 


ولهذا فالعودة الى الماضي أو تكرار الكاضي ليست ظاهرة خاصة بالعالم 
العربي » وقد لسبتها الى الدين »؛ وجعلته السؤول عن هذه الظاهرة . انها 
ظاهرة انسانية لو غابت لكانت تتائجها وخيمة بالنسبة آلى التوازن الذهني. 
لا اقول هذا لكي انكر دور الرؤيا الدبنية في تغلب الاتباع في الشعر . لكن 
ربما لم تتوصل هله آلرؤيا الى فرض ما فرضته ألا لانها صادفت في بنية 
الفكر العربي ما ساعدها على تحقيق ما حققته . 
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وقد اظهرت 034 ف هذا الصدد »© أهمية فكرة الرمن ودورهة الجوهري 
ف تقييم 'نطور الدين أو الآادب أو الحضارة تكاملها ٠‏ آذا كان ألدين قد لعب 
ازاع الأدب 4 دورأ سلبيا فلأن العرب أرادوا أن كون زمن أدبهم على غرار 
زمنهم الديئي , والحال أن بين الزمئين فرقا ذاتيا . وهو بتجلى في دراسة 
علاقة كل من الدين والادب بالمستقبل . فالدين عندما يتكلم على البعث 
والديئنونة والجنة والتار الخ ... شير آلى أن المستقبل حاضر »؛ بالنسبة 
الدين ادعاءه معرفة المستقبل . لكن علاقة الادب بالمستقبل لا يمكن انتكون 
من هذا النوع 5 فالمستقبل هو الآتي » والآني » في الدين ©» معروف قبل أن 
بأتى » غير أنه » في الادب » مجهول » ذلك أنه جديد بالنسسية الى الموجود 5 


وما بال بخصوص اللمستقبل » يقال كذلك بخصوص الماضي وعلاقة 
الدين والادب به ؛ مما كان يوجب على الثقاد العرب أن لا يخلطوا بين الدين 
والأدب عندما ينظرون الى الماضي بغية تقويمه بالنسبة الى آلحاضر . ففي 
الدين ‏ آمنا أم لم نمن لا نستطيع أن ثنكر أن للماضي اهمية جذرية ) 
لان زمن الوحي او ظهور النبي هو الزمن الأساسي الذي يظهر فيه شيء 
جديد على الارض . ولا بد من ان يكون ل « زمن الظهور » مكانة خاصة ) 
بمعنى ان لعلاقة الحاضر بهذا الزمن » طبيعتها الخاصة التي لا توجد في أي 
زمن ناريخي آخر . نستطيع ان نقول ؛ من هذه الناحية » أن ماضي الدين 
ليس ماضيا دبنيا الا بقدر ما يكون حاضرآ في الحاضر . وهذأ غير ممكن 
على صعيد الأدب . فالاديب الذي بريد أن يستعيد تجربة السلف » مقلد 
لا غير . وهو ء بدلا من أن بجعل الماضي حاضراً في الحاضر يرجع الحاضر 
الى الماضي ؛ ولا بخلق حدبدا . وهذا ما حدث بالنسبة ألى ما نسميه 
ب « عصر النهضة » © فهذه لم تكن نهضة لأنها فهمت علاقة الحاضر بالماضي 
في الادب »© على غرار العلاقة فيما بيئهما » على الصعيد آلديني ٠.‏ 


وتجدر الاشارة الى دور ارسطو 'وكتابه في الشعر » وبخاصة فيما 
بتصل بعلاقة الشعر بالاخلاق والمحاكاة . فريما كان تأثير أرسطو هنا 
حاسما . وربما وضعت بعض الأحاديث بدءا من ترجمة أرسطو الى العربية 
حوالى .0؟ هجرية . ولقّد ادركت بعد تمرس طويل بالشعر العربي أن 
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ناريخه لا يفهم الا في ضوء دراسة نشمل الكل الثقافي العربي » وادركت أن 
ار ارخ ل لني ليج لبتي ار للرويا الدينية 
الشاملة التي كونت الكل الحضاري العربي 


هكذا قادك الشعر الى ما كنت حلمت به عند قراءتي لهيجل اي الى 
درس -جميع الوجوه أو « الصور » التي تجلى فيها الفكر العربي الاسلامي 
لتفهم علاقة الثابت بالمتحول أو جدلية الاتباع والابداع . وقد بذلت هنا 
حهدا جبارا من المطالعة والتنقيب ورحت تندرس تارة اصول الاتباع وطورا 
أصول الابداع في الخلافة والسياسة »؛ في الدين والشعر ؛ في آلعصبية 
القبلية والسياسة الاسلامية » في الشعر واللغة » في السنة والفقه » في 
الحركات الثورية والحركات الفكرية » في الشعر ومفهوم آلحب فيه. 
وكان هذا الجرء الاول . ثم جزث ألى ما سميثه بتأصيل الاصول فدرست 
ايضا تآصيل اصول الثبات في تحدبد معنى القديم والسنة والبدعة والاجماع 
والتقليد اي كل ما يخص علوم التفسير وعلوم الحديث وعلوم أصولالدين. 
ثم وصلت الى تنظير الأصول الدينية ‏ السياسية فقرات ما كتبه الامام 
الشافعي في الفقه ( ومن قرأ سطرين للامام الشافعي يعلم أي جهد تتطلب 
قراءة كل ما بنسب اليه ) » ثم ننظير اصول اللغة والخلاف بين أهل الكوفة 
والبصرة وربط اللغة بالدين » وانتهيت بتنظير الشعر وربط الشعر بالقيم 
الدبنية الاخلاقية » واعلان مبدا الاولية الجاهلية والاولية العربية ‏ هذآ 
فيما بخص الثبات . أما التحول فقد نظرت اليه من خلال الحركات الثورية 
في المهدين الأموي والعباسي والثورات العقلية عند الملحدين ممن رفضوا 
النبوة 'نمسكا بالعقل . ومن خلال حركة المعتزلة ومحاولتهم وضع العقل 
كاصل للمعرفة . ثم وصلت الى التيارات الباطنية من امامية وصوفية 
واظهرت الخلاف بين ظاهر الدين وباطئه وكيف أن الحقيقة تجاوز للشربعة : 
وبعد كل هذا انتهيت بدراسة الشعر وجدلية القديم ؤالمحدث وبينت محاولة 
كل من يشار واأبي نمام وابي واس للخروج على القديم وخلق شعر جديد 
وكيف أن كل هذا انتهى بتغلب النقاد الذين فضلوا القديم على الحديث 
وفرضوه على المجتمع العربي بوضع قوآلين تبين صواب القديم وخطا 
الحديث . لم اسرد كل هذه العناوين ‏ وقد أهملت اخرى كثيرة ‏ الا 
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لكي ابين كيفن. ان دراستك شملت الثقافة العربية بكاملها من الناحية 
السياسنية والاجتماعية والاقتصاديةوآلفلسفية والكلاميةوالفقهيةوالصو فية 
. والشعرية والثورية » وكم ان مهمتك كانت في غابة الصعوبة نظرا لاتساع 
الموضوع ونشعبه . ولكنك قد نوصلت ألى التغلب على هذه الصعوبات 
ولو كان من المستحيل أن لا تقع في شيء من العجلة او التكرار في نقطة أو 
أخرى . فانت بالنسبة الى الاطروحة كمهندس بالنسسبة ألى البئاء ؛ الجديد 
والأصيل والمهم هو التصميم العام للبناء وفي هذا التصميم يبين المهندس 
مقدرته الخلاقة , أما المواد من حجر وحديد وخشب فهو لا يخلقها بل 
بخلق طريقة جديدة لاستعمالها . كذلك في اطروحتك ليست المواد كلها 
جديدة ولا بد أن بعض القراء سيرون أنك كنت نستطيع أن تستغئي عن 
بعض هذه المواد أو نقلل منها » كدراستك لفهوم الحب عند جميل بثيئة 
الذي يمكن ان براه البعض مملا او خارجا عن الموضوع او كسردك لنصوص 
الشانمي الكثيرة وكان من الممكن الاكتفاء ببعضها . ولكن كل هده المواد لا 
تآخد صورتها الخاصة وأهميتها الا بالدماجها في التصميم العام الذي هو 
خلق جديد وابتكار اظهرث فيهما طابعاك الخاص . هذا التصميم هو ما 
اسميه صلب الاطروحة أو هيكلها الدالخلي » وقد احطت هذا الهيكل بمقدمة 


ولو أردنا استعمال تشبيه آخر بخصوص صلب الاطروحة لقلت أن 
عملك كان شق طرق جديدة في فابة واسعة الارجاء معظمها لم تطأه بعد قدم 
انسان وكان من المستحيل ان تفضني الى النهابة في كل طريق شققته . انما 
اظهرت الاتجاه الذي يمكن الخوض مئه في الغابة , أو كما قلت ' « فمااقوم 
به في هذه الرسالة ليس الا بدابة » . 


ولهذا استطيع أن أقول ان معظم فصول اطروحتك ‏ ان لم يكن كل 
فصل منها يمكن أن بصبح منطلقا لابحاث أرجو أن يتفرغ لها كثير مسن 
الشباب تحت أشرافك وموجهين بتوجيهات منك . هذا بما بخص صلب 
الأطروحة+ 
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لنأخذ الآن المقدمة والخاتمة )١(‏ . أما الخاتمة فقد استخلصث فيها 
النتائج ألني فرضتها التحليلات الموضوعية للنصوص المذكورة في صلب 
الرسالة . والحقيقة ان هناك نئيجة وأحدة » وهي أن العلاقة بين الثابثُ 
والمتحول لم تكن جدلية بل تناقضية ادت الى العنف الذي به تغلب الثابت 
على المتحول وقضى على كل محاولة قامت بها النزعة الابداعية . وكانت 
نتيجة تغلب الثابت اعلان الوحدة بين اللغة والدين » بين الشعر والاخلاق » 
بين التراث الادبي والتراث الديني بحيث ١‏ عمم مفهوم التراث الديني على 
التراث الادبي » وانتهى العربي الى « الشعور أن لغته ودينه وكياته القومي 
وحدة لا نتجزأ » . وبما أن العامل الديني في هذه الوحدة كان الاقوى فهو 
الذي كيف الثقافة العربية . 


اما المقدمة فقّد حاولت فيها ان تتبين طبيعة العلاقة بين رؤّيا الثبات 
والمستقبل في الرؤيا الدينية . وهي ككل مقدمة لدراسة تطور الفكر او 
التاريخ ؛ كتبتها بعد الانتهاء من تعقب مراحل هذا التطور » فيما بتعلق 
مو ضوعيتها ٠‏ والنتيحة أن المنحى الاتباعي أو الطابع الشبوتي صادر مباشرة 
عن الدين : وآن تغلبه في الثقافة العربية على المنحى الاخر كان نتيجة العامل 
كاعتقاد شخصى بل كظاهرة انتروبولوجية . في هذا الاصطلاح كلمسة 
« الانتروبوس » آلتي تعني الانسان . اذن عندما تتكلم عن الدين لا تقصد 





)١(‏ آثرت حين أعددت الرسالة للنشر أن أقيد النظر فيهما وأدمجهما معا في دراسةواحدة 
تنشكل اللمقدمة الملنة في هذا الجزء ( المألف ) , 5 
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«الدينعند الله» فيجوهره الظاهر يمبادئهأ لغيبية» بلتقصد الدينكما عاشه 
الانسان » اي الدين لا كما اراده الله وكما يريد ان بكون »6 بل الدين كما 
قهمه وطبيقهالانسان, هذآ معنى أنتر وبولوجية الدين 5 وبهذا المعنى نستطيع 
أن نقول ان الدين يكيف الحضارة كما أنه يتكيف بحسب الحضارة التي 
تحمله . بعبار ةالخرى كما أن ألدين بحاول أن بغير الانسان © فقان الانسان 
بدوره لغبين الدين 5 والشاهد على ذلك نعدد الفرق الدينية ف جميعالاديان, 
المسيحية لها فرقها وللاسلام فرقه . وظاهرة الفرق تعني اله كما ان 
الحضارآت تختلف باختلاف الازمنة والامكنة » كذلك الدين. كما اراده الله 
شيع وكما فهمه الناس وعاشوه شيم آخر ٠‏ من هذه الناحية اظن الك 
قد أديت للاسلام خدمة كبيرة عندما حللت بوضوح كيف ان التاريخ يظهر 
ان الاسلام يبحمل ف باطنه امكائيات الاتباع والابداع » وأن تاريخه سار 
على طريقين : طريق التحول وطريق الثبوت . وان ماساة الثقافة العربية 
جاءت من عدم لقاء هذين التيارين لقّاء جدليا بل التقيا لقاء تناقض وعنف» 
بحيث قضى الواحد على الآآخر . وقد شاءت الظروف أن ككتب النصر 
للآخذين بالاتباع والمنتصرين للثبوت . لكن هذا لا يعني أن الدين في جوهره 
انباع وثبوت نظرا لوجود التيار الآخر » تيار التحول والابداع . لذا فانا 
أظن أنلك قد اديت للعالم الاسلامي نخدمة ايجابية حيث اظهرت ان مستقبل 
الثقافة العرنية متو قف على حول طببعة العلاقة بين الثابت والمتحول »؛ بين 
الذهنية الانباعية والذهنية الابداعية . واذا تحولت هذه العلاقة دااخل 
الدين ؛ فانها ستتحول أيضا بين الدين والانلسان وستتحول بين الانسان 
العربي وماضيه او نراثه . ذكرت في الاطروحة أن التراث هو بمثابة الاب . 
ونحن تعلم منذ فرويد أن الابن لا يستطيعآان يكتسب حر بتهو بحقق شخصيته 
الا اذا قتل اباه . على الالسان العربي أن يميت تراث الماضي في صورة 
الأب لكي يستعيده في صورة اآلابن ٠‏ حيللك © دون أن بخرعج على دينه © 
سيخلق تراثا جديدا وحضارة جديدة يكونان تراث الحرية وحضارتها . 


6 حزيران #/اةا 


حل 





مدخل : 
عن المنهج والهدف 


قبصدت إلا أعر رض 6 في هذا البحث »؛ لمسألتين : الأولى هي الاطار 
الحضاري الذي نشأفيه الاسلام ©» والثانية هي البنية الاقتصادبة وعلاقات 


بعود السيب » من الناحية الاؤلى » الى أنه ليس من غرضي الكشف 
عن العناصر التي تأثر بها الاسلام » ابان نثشآته » أو مقارنته بغيره . وانما 
غرضي أن أدرس آلوحي الاسلامي كما تجلى في الممارسة الحياتية وفي طرق 
التفكير ٠‏ 


وبعود السبب» من الناحية الثائية» الى أن دراسة البنيةالاقتصادية 
وعلا قات الانتاج ») نحتاج الى مصادر صحيحة » وآفية ؛ عن التنظيمات 
الاجتماعية والمالية. والادارية والاقتصادية وهي غير متوفرة . والمتوفر منها 
لا يقدم » كما أرى » آلا معلومات جزئية لا بمكن أن تبنى عليها » أو انطلاقا 
منها أحكام صحيحة . هذا من جهة »© ومن جهة ثانية أعترف أثني غير 
مهيا » علميا » للقيام بمثل هذه الدراسة الاقتصادية » فيما لو افترضنا توفر 
المصادرن . 


/11 آلثابت ‏ ؟ 





من هنا حصرت همي في دراسة البنية الابدبو لوجية الفوقية المجتمع 
الاسلامي » كما ظهرت 3 ممارسة وتنظيراأ 6 بدءا من وفاة النبي . وقد 
آثرت الندم من' و فاة النبي السجاما مع حرصي على الانطلاق من وقائع 
وأفكار بجمع عليها المعنيون بها » سواء كانت دينية أو اجتماعية أو أدبية 
أو فكربة أو سياسية . 
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والعلاقة بينهما ؟ ما المنهج الذي ارتضيته ؟ ما النتيجة التي استخلصها ؟ 
تلك هي الاسئلة آلتي سأحاول أن أجيب عنها » ثباعا , 


منذ أن بدأ اهتمامي بدراسة التراث العربي عثيت غلى الاخص بمسالة 
الاتباع والابداع أو القدم والحداثة وهو ما آسميه بالثابت والمتحول , وفي 
أوائل الستيناث » حين بدات مبحاو لني لتقديم الشعر العربي القديم للقارىم 
العربي الحديث » عشت هله المسألة تجرسيا وميدائيا . فقد كان علي أن 
أقرأ هذا الشعر قصيدة قصيدة »© بل بيتا بيتا ) وخرجت من هله القراءة 
بديوان للشعر العربي صصدر في ثلائة احزاء في بيروت بين شتاء 15 وشريف 
8 تضم »© فيما بخيل الي » أجمل وأغفنى ما كتبه الشعراء العرب منئك 
الجاهلية حتى الحرب العاللية الاولق ٠‏ لكنني خرحت كذلك بوحية نظر » 
عرضتها في ١اقدمات‏ الثلاث التي قدمت بها للأجزاء الثلافة خلاصتها ان 
الاتباعية نوحه الذائقة العربية » وتسود النظرة العربية للشعر 4 


وفي دراستي للحركة الشعرية في القرون آلثلاثة الاخيرة » أو الفترة 
العصر الحديث »© اتضح لي أن هذه الحركة كانت » في معظمها » استصادة 
للماضي » وأن القوى التي حاولت أن تبدع شيئًا آخر غير هاعر فه الماضي 
قيل عنها انها غريبة عن التراث العربي »وعن البنية الاساسية للذهنية 
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العربية » وانها تفسد الاصول العربية . وهو © كما تعرف » القول نفسه 
الذي أثير. حول شعر أبي تمام » وهو كما نمسر ف أيضا » النقد نفسه 
الذي يوجه ألى الحركة الشعرية العربية الحديفة .. وكان لموقعي في هذه 
الحركة »> سواء من حيث كتابة الشعر أو التنظير لهذه الكتابة » تأثير مباشر 
يدفعني ألى الكشف عن سر هذا المداء الذي بكنه العربي » بعامة » لك لابداع 
حتى لكأنه مفطور عليه ب فان ردود فعله المباشرة ؛ آزاء الابداع هي التردد 
والتشكياك وألر فض على مستوى الحياة العامة » والذم والقمع علىمستوى 
النظام ٠.‏ ويدفعني ؛بالتالي الى الكشف عن مر هذا التوافق بين الحاضر 
والماضي » في النظر الى مسألة الابداع » ومن آلسر في استمرار هذا النظر 
وسيطرتقه . 


وكانت هذه المسألة تزداد الحاحا وتعقدا ؛ بالنسبة الي » حينتجابهني 
أسثلة من هذا النوع : ما الاصالة » وكيف نحدد الأصل ؟ كيف بمكن ان تفسر 
طبيعة العلاقة بين ما مضى »© وما هو كائن وما بأتي ؟ لماذا الحط الشعر 
العربي وألثقافة العربية » بعامة » وهل تكفي الاشارة الى الاتحلال السياسي 
او الى النفوذ الاجنبي لتفسير هذا الانحطاط ؟ كيف نعلل الصلة الجوهربة 
القائمة نين اللغة والدين والسياسة ؟ وما تعني الحداثة بالنسبة الى العربي؟ 
واذا كانت بنية الذهن العربي ماضوية © فماذا بعني له المستقبل ؟ وهل 
الانلسان ف الرؤيا الشعرية العربية وارث متابع 4 أم خلاق بادىء ؟ 


ورآدت »؛ فى سبيل أضاءة هذه الاسئلة » أن أبدا من البداية » فر جعت 
الى الشسعير الجاهلي» الاصل الاول للثقافة العربية وللرؤيا الشعرية العربية) 
أعيد دراسته وتحليله » فشين لي أن النقد العربي القديم 4 وبتابعه في ذلك 
النقد الحديث في معظمه © بقدم عنه صورة تفتقر الى الكثير من الدقة » 
لكي لا اقول آنها صورة خاطئة , . فهو بربطه عضويا بالقيلية وقيمها ٠‏ صحيح 
ان هذه هي الصورة الغالبة » لكن صحيح ايضا انها ليست آلصورةالكاملة. 
ال الجاهلي نفسه نجد /ذورا قوبة لحركة ابداعية خرجت على 
القيلة وقيمها السائدة ‏ وتتمثل هذه الحركة بشعر الصعاليك خصوصا . 
وتشهد لها قصائد لامرىء القيس وطرفة بن العبد ؛ ولم تكن هذه الحركة 
آخروحا وحسب واثما كانت تحاول أن تطرح بديلا جديدا , 
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وقد كشف لي هذا الواقم عن مبدا رايت أن فيهما يمكن آن بكو نمنطلقا 
لحقائق ونتائج مهمة في دراسة الشعر العربي 6 بل الثقافة العربية تكاملها 5 


ويتمثل هذا المبدا في أن الاصل الثقافي العربي ليس واحدا » بل كثير »© وانه 
يتضمن بذور جدلية بين القبول والرفض » آلراهن والممكن » او لنقل بين 
الثابت والمنحول . وقادني هذا المبدا الى التأكد منان الشعر بذاته » لا بفسر 
تأصل الاتباعية في الحياة العربية . وكان واضسا »؛ تبعا لذلك , انهلا بد من 
البحث عن أسباب هذا التأصل »© في غير الشعر © وق غير العصر الجاهلي. 
ومعنى ذلك انه لم يكن بد من البحث عن هله الاسباب في الرؤيا الدينية 
الاسلامية . وهله الرؤيا غيبية وحياتية في ؟ن © فهي نظرة شاملة للفكر 
والعمل للوجود والالسان »؛ للدئيا والآخرة . وبما آن هذه الرؤيا لم تكسن 
تكملة للجاهلية » بل نفيا فقد كانت تأسيسا لحياة وثقافة جديدتين ؛ وكانت 
بما هي تأسيس »؛ أصلا جامعا ؛ صورته الوحي ومادته الامة ‏ النظام . ومن 
هنا ثبت لدي انه لا يمكن فهم الرؤيا الشعريةالعربية فمعزل عن هذهالرؤيا 
الدينية » وان الظاهرة الشعرية جزء من الكل الحضاري العربي لا يفسرها 
الشعر ذاته » بقدر ما بفسرها المبنى الديني لهذا الكل . 


وهكذا اكتمل لدي اليقين بأن دراسة هذا الكل الثقافي العرني' » هي »؛ 
وحدها ألتي تتيح أن نقهم الروبا العربية للانسسان والعالم »؛ فلعر ف موف 
العربي من الشعر وغغخيره ©» ومن الاتباعية والابداعية » ومن القضايا الثقافية 
والانسائية » بعامة , 7 


وحين قررت القيام بهذه الدراسة رأبت أن منظورها أو متحاها بجحب 
أن نكون مسستمدا من واقع هذا الكل أي من نموه بما هو وكما هى ٠.‏ وبدآا 
لي ان منظلور الثابت والمتحول هو الاكثر طبيعية و وواقعية وأله » قي الوقت 
نفسه ؛ المنظور الذي أرى قيه ما ركشف مما أحدس به 4 واهدف أليه . 
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كان منهج البحث مشكلة دقيقة وصعبة . الظهر الاول العام لدقتها 
وصعوبيتها آنني لا اتناول شاعرا وأحدا أو قضية مفردة 6 وائما اتثاول ثقافة 
أمة بكاملها في عهدها التأسيسي واتناول عبر ذلك : شنخصيتها الحضارية. 
والمظهر الثائي الخاص يتصل بالمنطلق : هل ابد بفرضيات أضعها © ثم 
أبحث عما يدعمها في الوقائع والافكار » أم أبدا ؛ على العكس »© من هذه 
وما مقابيس اختيارهم ؟ 


وقد بدات بحل الصعوبة آلثالئة ») فقررت ان آحصر دراستي في القرون 
التي يتعقد الاجماع على أنها تشكل مراحل التأسيس والتأصيل » وهي 
القرون الهحرية الثلاثة الاولى . واخترت الاشخاص أو الحركات التي 
عملها . ثم تجاوزت الصعوبة الثائية بفعل اصراري على تجنب الفرضيات 
القئلية ) وانطلاقت من ألو قائع والافكار كما هي 6 وهو مواقف أكد حدسي 
الاول من أن جدلية الرفض والقبول هي الظاهرة الاكثر طبيعية وواقعية في 
الثقافة » وفي الحياة الاجتماعية السياسية بعامة . ففي كل مجتمع نظام 
يمثل قيما ومصالح معيئة لجماعات معينة » من جهة ») وئواة لتصور نظام 
آخر بمثل قيما ومصالح مناقضة لجماعات أخرى مقابلة » من جهة ثانية . 
وليس تعلور الجتمع الا الشكل الاكثر تعقيدآ للصراع أو للتفامل بين هذه 
الجماعات . ولم تعد الصعوبة الاولى من هذه الشرفة » صعوبة بالمعلنى 
الحصري للكلمة » وائما اصبحت تحديا بغري بالبحث ويدفع أليه . 


لكن » منف أن. بدات البحث © واجهتئي صعونات من نوع آخر . منها 
أولا اثني لم اجد دراسات كافية في هذه المنحى أستضيء بها » وأفيد منها. 
صحيح أن في ألكتبة العرئية دراسات حول مفهومات القدم والحدث في 
الشعر ؛ والصراع فيما بينها 5 لكنها » في معظمها » تأخذ الظاهرة بذأتها » 
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بعزولة عن غيرها من بقية الظواهر » أي عن الكل الحضاري ٠.‏ وهي ترصد 
.مظاهر الصراع » لكنها لا تكشف عنأسسابه العميقة » ولا عن دلالتهالحضاربة؛ 
وهي بالاضافة الى ذلك تنطلق من الاقرار الضمني أو العلني © بأن القديم 
هو الأصل الكامل الثابت © وبأن المحدث مقصر عنه » لا يمكن أن برتفع الى 
مسستوآاة , وهي في هذآأ متابعة آمينة للدراسات النقدبة القديمة . 


ومن هذه الصعوبات »© ثائيا » ان القرن الهجري الاول والربع الاول 
من القرن الثائي بشكلان مرحلة حاسمة في صراع القوى والافكار » على 
جميع المستوناث السياسية والاجتماعية والاقتصادبةوالادبية 6 والدينية 5 
ألفكرية . غير أثنا لا نحد المصادر التي تسجل هذا الصراع في حينه ؛ وما 
نجده منها » متآخر» ومكتوب » على الاغلب » بروح مذهبية دينيةوسياسية 
عدا أنه سماعي ٠‏ وهكذا تلعدم المصادر 0 أو تنتضارب وتتناقض قُُ حال 
وجودها فيلقي بعضها بعضا © واحيائًا لا تقول آلا شيئًا يسيرا عن شخص 
أو فئة في الواحهة الآأساسية من حركة الصراع » وكثيرا ما بكون هذا 
الك ء اليسير نفسه كاذبا » بشكل قاطع .:أضرب للالك مثلا هو ما كت ب حول 
ما دعي بالفرق الغالية » فان المخطوطات ألثي انيح لي أن اطلع عليها والئي 
كتبها اشخاص من هذه الفرقق ذآاتها » تناقض »2 جوهريا » ما بنست أليها 
من افكار ومعتثدات في الكتب الطبوعة امشيورة ٠.‏ ولا نقتسر الأمر في هذا 
الصدد على المروبات السياسية والدينية الفكرية ب وائما بشمل ايضا كثيرا 
من المروبات الشهربة والنقدبة ذاتها . 


وقد نجمعت هله الشكلات كلها واتخذت في المرحلة المعاصرة شكتل 
صسعوبة مباشرة وأكثر تعقيدأ من سابقاتها تلازم كل بحث يتناول تلكأأراحل 
التأسيسية الاولى من الثقافة العربية . فهذا التناول بختزن »6 بسبب 
المعتقدات اللمتمابئة » الدبنية على ال#اخص »6 وما تستتبعه من الخلافات 
السياسية والاجتماعية »© أمكائًا موبا لاثارة أشكالات تخلق حوله حوا شوش 
عايه مو ضوغيت4ه وعلميته 8 وأذا كان هذا الامكان واردا بالنسبة الى كل بحث 
بتبنى رآيا بقول به طرف من الاطرآاف التي :نمثل حركة الصراعالسياسي ب 
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ان بقدم فهما جدبدا » ويكشف عن دلالات ومعان جديدة »© تغير الصورة 
الراهنة السائدة عن الثقافة العربية . 


ازاء هذه الصعوبات التي لا تتصل بالناحية التقنية وحدها » وائما 
تمتزج أيضا بالحرج الديني ‏ السياسي »؛ بل تمتزج بنوع من الحرج 
القومي » وجدتني احرص الحرص كله على تبني منهجية تعكس اقصى ما 
بمكن من الدقة والامانة والموضوعية . وتحقيقا لذلك رابت أن اتخذ 
الخطوات التالية : 


| ب تجنبت الاعتماد على الاخبار التي تكمن وراءها دوافع تتحيز 
لشخص او آتجاه آو فريق ضد آخر »© فأهملت منها نلك التي لا اجماع عليها 
وبخاصة ما أتصل مئها بالدين والسياسة . 


من زاوبة التروبولوجية » في تآثيره على نظر الانسان العربي وعمله »© وفي 
تاثير هما كذلك عليه ٠.‏ 


9 تجنبت الخوض في ماهية المفاهيم او المعاني » كتحديك معنى 
الاتباع او الابداع أو القدب, أو المحدث أو الاصل أو الاصالة » لآن مثل هذا 
الخوض لا بد من أن يستند أوليا الى رأي مسبق ولهذا عرضت هذهالمفاهيم 
كما نشأت وئمت تاربخيا وتحرسيا ») وعرضت تحلياتها كما هي ») وكما 
أفصحت عنها الاطراف المعنية . 


؛ ‏ آثرت ء استكمالا للموضوعية والدقة » الا اعتمد في الآراء 
المشكلات التي بحثتها » باستثناء واحد هو الأخل بما فيها من الآراء التي 
لا بعود الى التقليل من اهمية هده الدراسات » وائما يعود الى اثني لم اشأ 





ان اقرا التراث العربي عبر آراء الاشخاص الذين قراوه» بل شئت ان اقراه 
قراءة بادئة عبر نصوصه ذاتها . 


قاب ان ل هذا اضبرا ها فسر حر سني العامل على أن التاع في بحني 
التراث » بالتراث ذاته ., وهكذا حملت النصوص التي تعثير © بالاجماع ») 
انها تشكل الاسس النظربة والعملية لهذا التراث » هي آلتي تتكلم » وحصرت 
دورى » عامدا » في عرضها وتوجيهها واستنطاقها . ومن هنا وضعت امام 
القارىء اهم النصوص التأسيسية المتعلقة بالبحث » وقد بدا ذلك ضروريا » 
بشكل اخص » لآن نمة من يحاول أن بفسر هذه النصوص بمنظور يشدد 
على انها نختزن بذور التفكير الصحيح لكلعصر » وائها لا تمثلجْماعالمعرفة 
الماضية وحسب» بل تختزن آيضا البذور الحقيقية لكل علم مقبل. ولآنهؤلاء 
برون أن الذينينظرون الىالتراث من غير منظورهم» يتجنو زعلية» عدأ انهم 
لا بفهموته » ولا يعتمدون الوثائق التي تسوغ لهم ما بذهبون أليه ؛ والهم 
ينظرون اليه بأفكار مبيتة تر فض هذا التراث » وانهم لا يبحثونهلكي يكتشفوا 
ما فيه من عظمة وغنى » بل لكي بدللوا على أفكارهم المبيتة والتي تهدف 
النصوص » والاكثار منها حيث تقتضي الحال . 


وفي هذا ما جعلني اطمئن الى انني عرضت لا تمكن تسميته بتأريخ 
ظواهري ( فيئوميئولوحي ) للثقافة العربية » كما تكثشف عنه الوقائمع 
والافكار التي تجمع على صحتها الاطراف التي وضعتها أو تبنتها.. وأشدد 
هنا على الظواهرية لانني اقتصرت على دراسة الظواهر الثقافية بذاتها » في 
معزل عن قاعدتها المادية . فقد عرضت لحدلية هذه الظواهر فيما بيئها » 
ولم اعرض للحدلية بينها من جهة » وبين القاعدة المادية وعلاقات الاتتاج 
من جهة ثائية . وبعود ذلك الى آئني لا اقصد أن آدرس نشوء الثقافة 
العربية وعواملها وآلية العلاقة بيئها وبين القامدة المادية » وانما قصدت 
أن ادرس الثقانة كظاهرة قائمة بذائها كما أآشرت . 


ذفن 





ويتداخلان حينا آخر . بشكل المستوى الاول المعطيات ألتي تقدمها الثوابت 
والمتحولات » ويشكل المستوى الثائي الاحكام ألتي تسمح بها هذه المعطيات. 
وفي القسم الاول من الدراسة أعرض لظاهر الثبات والتحول مندذ نشوء 
الاسلام حتى حوالى منتصف القرن الهجري الثاني » وفي هذه المرحلة 
استقرت اصول الثبات أو الاتباع » واستقرت كذتك اصول التحول أو 
الاإبداع . وقد كشفت عنها ؛ كما تجلت لي » بدءا من العلاقة التي تأسست 
في آوائل الدعوة الاسلامية بين الدين والشعر ؛ ومن العلاقة التي تأسست 
بين الخلافة الاولى والسياسة »© من جهة »© ونيئها وبين الثقافة بعامة من 
جهة ثانية . وتتبعت من ثم تجليات الثابت في العصبية والسياسة ) وفي 
الشعر واللغة » وفي السنة والفقه ) وتتبعت تجليات التحول » بالمقابل » في 
الحركات الثورية » وفي الحركات آلفكرية ؛ وفي الشعر وبخاصة ما اتصل 
منه بحمالية المدبنة ©» والصعلكة الاقتصادية ‏ السياسية ؛ وبداية النحي 


الابديو لوجي في الشعر ونشوء مفهوم جديد للحب » مثلت عليه بتجربة جميل 


وخصصت القسم الثائي لدراسة الجدل والتنظير او حركة تأصيل 
الاصول »© فيما بتعلق بالثبات والتحول معا » فعرضت أظاهر تأصي لالثبات 
وتجلياته في مفهومات القديم والسنة والاجماع والامة والبدعة » وق تنظير 
الاصول الدينية ب السياسية الذي مثلت عليه بالامام الشافعي » وتنظير 
الاصول اللغوية الشعرية الذي مثلت عليه بالجاحظ . 


وعرضت بالمقابل » للظاهر تأصيل التحول وتجليائنه في الحركات 
الثورية » وفي اكنهج التجريبي وابطال النبوة » وفي اولية العقل على النقل» 
كما عبر عنها الاعتزال » وفي أولية الحقيقة.على الشريعة و«الباطن على 
الظاهر » كما عبرت عنها نظرية الامامة والتجربة الصوفية . وعرضت اخيرا 
لجدلية القدبم ‏ الحدث في الشعر » كما تركزت حول تجربة ابي واس 
بخاصة وحول تجربة أبي تمام بشكل ألخص 
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لذ 


انتقل الآن الى الاجابة عن السوّال الثالث المتعلق بالنتيحة التي 
استخلصها من هذه الرسالة . واعترف إن هذه الاجابة ليست بالأمر 
السهل »4 ذلك انها لا تتصل بالماضي وحسب وأنما قتصل كذلك بالحاضر 
والمستقبل , مع ذلك بخيل الي ان هله النتيجة مزدوجة : وصفية تتمثل 
في الكشف عن بنية الذهن العربي © ونقدية أو تقويمية تتمثل في الكشف 
عن احتمالات التغير او التقذم في "الحياة العربية وآمكاثاته . وتترابط هنا 
الجوانب التقويمية والوصفية كما يترابط علاج الحالة بتشخيصهيها.ء, 
ل 
ان نفهم الاصول الثقافية لنشأته » ولا ثقدر ان نتنوار صورة المستقبل ؛ الا 
اذا كنا محيطين بصورة الماضي . 


ويكشف لنا الجائب الوصفي عن مسيرة الصراع بين منحي الثبات 
ومنحى التحول »© وعن الخصائص التي سادت الحياة العربية بسب بانتصار 
منحى الثبات وسيادته. فمئنذ الخلافة الاولى حدث الشقاق داخل الجماعة 
الاسلامية كان في أساسه سياسيا يدور حول من تخلف اللبي » ثم أصباح 
دينيا » اذ آخذ كل فريق بستند الى الدين » لكي بسوغ موقفه من جهة , 
ولكي بدعم احقيته من حهة ثانية . وهكذا صار الدين ؛ في الممارسة 
السياسية » سلاحا بحاول كل فريق أن بستائر بفهمه الصحيم ؛ أي أن 
بجعل منه سلاحه الخاص. . وبدءا من ذلك صارثت ابدبولوجية ألفئة التي 
غلبت » وسيطرت على النظام » تقوم على نفسيرها الخاص للدين » المتاثر 
الى حد كبير بمصالحها الاقتصادية وانتماءاتها السياسية والاجتماعية ») 
وصارت آبديولوجية الفئة الغلوبة تقوم هي ايضا على تفسيرها الخاص بها. 


وادت ظروف الصراع » لسبب أو آخر »© الى أن بظل منحي التحول 
مغلوبا . وهكذأ لم بدخل التحول في بنية المجتمع ألعربي بحيث يغير ويطورء 
بل على العكس اعتبرته الفثات السائدة خروجا وأعطته اسما بقصد منه 


فى 





وحاربت البارزين بينهم بالتشهير والقمع © وبالسجن والقتل » وقضت 
اخيرا على كل اتجاه مبدع . وكان ذلك ابذانا بانطفاء التوهج الحدلي داخل 
المجتمع » وسيطرة الواحدية الاتباعية » أي أنه كان بدابة الاتحلال من داخل 
مما كان مقدمة طبيعية للاتلحطاط . 


أما عن الخصائص التي نتجت عن هذه الممسيرة 6 وسادث الحياة 
العربية ووجهتها » فيمكن رد اكثرها اهمية الى اربع : 


١‏ الخاصية الأولى » على الصعيد الوجودي » هي ها أسميه 
باللاهوتالية » واعني بها النرعة التي تغالي في الفصل بين الانسان والله , 
وتجعل من التصور الديني. لله الاصل والمحور والغاية . فالذهن العربي 
ذهن الفردنة التجريدية وألغيبية المطلقة . 


غير أن البعد الدئيوي للاهوتائية اثعكس على الحياة الاجتمامية 
والسياسية مما أدى ألى تشسيئها في الآمة أو الجماعة أو النظام . ومن هنا 
صارت الامة اسقاطا لاهونائيا » أي انها تحولت هي ايضا ألى تجريد غيبي. 
الفارابي في هذا الصدد : « كل موحود ف ذاته فذاته له») وكل موجود في آلة 
فذأته لغيره » . ومن هنا بعيش الغرد العرني غرسا عن ذاته ؛ بدثيا » لآنه 
موجود من البدء ‏ دينيا قي الله » ودثيويا في الدين والاسة والدولة والأسرة. 
فكانه لا بنتمي الى الانسان »© بما هو السان »© بقدر ما بنتمي الى الدين أو 
الآمة أو الدولة . وفي هذآ ما بقدم عنصرا أساسيا لتفسير الظاهرة السائدة 
اليوم في المجتمع العربي : من جهة »2 بنية قمعية يسوغها النظام القائم 
باللاهو تائية واسقاطها الاجتماعي » ومن جهة ثائلية ) رفضية ترمز الى أن 
العربي لا بشعر أنه موجود ف ذانه © الا لحظة بتحرر من اللاهوتائية ومن 
تشسيئها الاجتماعي ‏ السياسي . بل لعلنا نجحد في ذلك اساسا لتفسير 
سيادة مستوبين من الثقافة في المجتمع العربي : ثقافة تمحيد النظام 
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الراهن الموزوث » وثقافة التناسل والاكل ٠‏ والعربي ف الحالتين 2 محصور 
في المستوى الآلي ‏ الحيوائي للحياة الانسانية» ولا بقدر أن بمارس جوهره 


؟ ل والخاصية الثانية على الصعيد الحياتي النفسي» هي الماضوية 
واعني بها التعلق بالمعلوم ورفض المجهول » بل الخوف منه . وفي هذا ما 
بفسر أبمان العربي بأن الانسبان لا بقدر أن ا نتكيف الا مع الأشياء والأفكار 
التي يستطيع خياله أن يجاريها ويقبل بهاءاما تلك التي بعسجز عن تفسيرهاء 
فانه بر فضها ولا بواحهها : وهكذا حين كان العربي بواجه شيئًا من خارج 
تراثه » بحاول أولا أن بفهمه بالمقارنة معه ؛ أي مع ما بفهمه » وحين لا 
يكون ثمة مجال للمقارئنة » فقد كان هذأ ألشيء دق له مشوشا ومخيفا 
وخطرا . الهم بالنسبة أليه هو الواضح » هو ما بفهمه وبسمم له بالتوجه 
في الطبيعة والثقافة 4 ف الحياة والمجتمع ٠‏ ومن هنا اخد العربي بنطلق 
بدئيا » في سلوكه وتفكيره » من اليقين بأنه ثاقص وظيفيا اذا لم تكن له 
نماذج ثقافية ‏ أي أنه يفقد حس التوجه والحركة ونفقد السيطرة على 
ذاته ويتحول الى سديم . بل يشعر أن وجوده يتوقف على استمرار 
الرموز الماضورة ومنظوماتها 8 وهو بسلك ازاء من بهددها 4 شكا أو رفضاء 
مسلكا عثفيا . وفي تاريخ الفكر العربي ما يكشف عن هذا المسلك » 


هكذا يستخدم آلعربي موروثه لكي بفهم كل شيء »© وما لا بضيله 
هذا الموروث لا يكون جديرا بأن يعطى أبة قيمة ,. كأئه يشعر ان المجهمول 
بهدد طاقته على الفهم ؛ وبهدد موروثه الذي يرى فيه الكمال والعمصمة ., 
فما يتجاوز حدود معرفته المكتسبة » وبخاصة الدينية يجمله في قلق 
وحيرة » ويؤدي ) كما يعتقد » الى ضلاله . وبهذا المعنى نفهم دلالة الموقف 
من البدعة » في الماضي . وندرك ؛ في الرحلة الحاضرة » الدلالة في صراع 
الافكار دآخل المجتمع العربي بدءا مما سمي بعصر النهضة حتى اليوم 8 
فهو بكاد أن يكون استعادة للصراع الماضي بين قيم الثبات الماضورة , 
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وقيم التحول المستقبلية » حتى ليبدو غالبا أنه يجري بالكيفية الماضية 
ذاتها » ونوسائلها » القمعية والالعتاقية » ذاتها تقريبا . 


؟ ب والخاصية الثالثة » على صعيد التعبير واللغة » هي الفصل بين 

المعنى والكلام 6 واعتبار ا معنى سابقا عليه وليس الكلام الا 0 
رسما تزبينيا . وهذا ما نضيثه التجربة التاربيخية ذآتها .. فالعربيى بفضل 
الخطابة على الكتابة » ذلك أن الخطابة أقرب الى محاكاة النطق الالهي أو 
الوحي » أي المعنى من الكتابة , فالكتابة ليست الا النطق وقد سقط في 
الزمان . انها ظل شاحب للنطق . وهي لا تمثل من الوجود آلا ظله . انها 
بتعبير آخر »© قناع النطق »© أي أنها لا تمثل » لحظة حضورها الكامل ؛ الا 
الغياب الكامل . 


ثم انه في كل تطور -حضاري بتطابق الشكل والوظيفة » بحيث أن 

تغير الوظيفة » يستتبع تغير الشكل . لكن مع أن وظيغة الشعر في المجتمع 
العربي تغيرت في الاسلام عما كانت عليه ف الجاهلية » فان شكله لم بتغير . 
وهذا مما أكد الاتفصال بين الكلام والمعنى » أو الشكل والمحتوى وأدى الى 
جعل التعبير الشعري نوعا من المطابقة بين الكلام والعنى القديم »أي 
الموجود قبئليا . هذا المعنى هو الحق » أي هو الاسلام وقيمه . وف هذا ما 
بكشف من جهة ؛ عن الأسباب التي جملت العربي بنظر الى جاهلية اللغفة 
والشعر » من منظور ديني . ذلك أن اعجاز القرآن يقوم » في بعض حوالبه 
الأولى , على الاعجاز الجاهلي »؛ وحين تحدى القرآن الشعر الجاهلي تحداه 
من 'حيث أنه المثال الكامل للبيان والفصاحة » ومن هنا اكتسبت اللفة 
العربية الجاهلية والشعر الجاهلي بعدا دينيا » وأصبح العربي بصدر في 
نظرته الى ماضيه الثتافي الجاهلي عن شعور ديني ها حنج 
ثانية » ما كشف عن معنى المطابقة مع القديم ٠‏ فالقديم أصل كامل © وعلى 
ما بحيء بعده أن يصدر عنه ويتكيف معه . والطابقة أخلاقية ولغوية : 
الأخلاقية هي أن نتطابق سلوك الخلف مع اللموذج الأصلي السلفي 
للسلوك . واللغوبة هي أن يتطابق تعبير الفرد مع النموذج البيائي الاصلي 
للتعبير . وتنطلن الطائقة جع الحى من الانسان بأن الوا ثابت لا بتغير وأن 
على الانسان أن بتكيف معه ؛ وبأآن الحق واضه لذلك يجب أن كون 
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التعبير عنه واضحا » وان الحق عقلي منطقي » لا عاطفي انفعالي ولذلك 
يجب استيعاد التخيل »© فالتخيل درجة متوسطة بين الحس والعقل »2 لآ 
يوصل الى معرفة بقيئة » بل على العكس يوهم ويضل » وبآن المجاز آخيرا 
بيجب أن يستبعد »© فالكلمات هي لما وضعت له أصلا ولا يجوز أن بحيد بها 
التعبير عن معئاها الاصلي © واستبعاد المجاز هو اللقابل اللغوي البياني 
لاستبعاد التأويل 6 على الصعيد الفلسفي ‏ آلدبني ٠.‏ 


وهكذا بكون الشعر العربي القديم » بالنسبة الى الحديث » في مقام 
الاجمال » كما أن القرآن مثلا » بالنسبة الى الفكر الديني في مقام الاجمال 
ب وما يأئي بعده قٍِ مقام التفصيل . فالتفصيل هو لسان الاجمال»وترجمانه 
وشرحه ومرآنه . والمفصل » أذن »؛ ليس ابتكارا وائما هو شرح للمجحمل 
ومظهر له . وهذا بعني أن الأقدم هو بالشرورة الافضل »© وأن الأسبق هو 
الاعلم من كل لاحق . فالئور العربي واحد أوله النبوة ؛ ديئيا » والشعسر 
الجاهلي أوله » شعريا . والأفضلية نتدرج تبعا لتدرج القرب من الأولية. 
وليست الحياة آليومية الا تمرسا بمحاكاة الاول . وهذا يعني ان الشعر »> 
شأن الدين © بحدد بنشاته الأصلية الكاملة . فكما أن الدين تندين أي تكراد 
طقسي » فان الشعر كذلك هو نوع من التمرس بفهم الماضي واستعادته في 
تكرار طقسي ٠‏ 


غير أن نحديد الشعر بالماضي وحده يعني أمرين متلازسين : الأول 
نغي امكان تحديده بالحامر فبالاحرى نفي هذا التحديد بالمستقبل ٠.‏ 
والثاني نفي الجدوى من كتابة الشعر ألا اذا كان استعادة للماضي . وهذا 
مما يؤدي في الحالين الى الغاء الشعر . 


؟ س والخاصية الرابعة » على صعيى التطور الحضاري »؛ هي 
التناقض مع الحدآثة . ففي القديم » بالنسبة الى العربي »© طاقة لكي يكون 
مصدرا لمفاهيمه الخاصة والعامة » لا فيما بتصل بشخصه وحده »© بل فيما 
يتصل أيضا بالعالم وعلاقاته مع العالم . القديم بتعبير آخر » طاقة تنبعث 


كن 





منها وظائف ثقافية » ومن هذه الوظائف تتولد وظائف الخرى اجتماعية 
ونفسية , وهذا يعني أن شخصية العربي .شان ثقافته تتمحور حول 
الماضي. . ولمل في هذا ما كتف © من جهة 6 عن التباقض في موقفه مسن 
الحداثة الغربية : فهو بيأخذ المنجزرات الحضارية الحديثة » لكنه برفض 
المبدا العقلي الذي ابدعها . والحدائة الحقيقية هي في الابداع لا في المنجرات 
بذاتها . فهو أذن برفض الحداثة الحقيقية : أى برفض الشك؛ والتجريب» 
وحرية البحث المطلقة والمفامرة في اكتشاف المجهول وقبوله . 


لكن هذه الخصائص لا تقدم » كما أشرت » صورة عن بنية الذهن 
العربي ككل 4 واثما هي خصائص الذهنية التي سادت الحياة العربية 
ووجهتها » ولنقل انها ذهنية الفئات ألتي كانت في موقع السلطة» لا ذهنية 
المجتمع العربي بكامله . بل على العكس كانت في هذا الجتمع نواة لذلهئية 
مقابلة » تحاول أن تفحر المجتمع » اطرأ ومفاهيم » في اتجاه التحول . 


وكانت الفئات ألتي تمثل المنحي الاآول © اي منحي الثبات تفكر 
وتسلك »© في صراعها » بنظرة من بواجه عصرا مقبلا ويشعر أنه لن كون 
له مكان قيه ©» فيزداد لذلك »© تمسكا بالقديم ومحاربة للجديد . بينما كانت 
الفئات التي تمثل المنحى الثاني » أي منحى التحول تفكر وتسلك بنظرة من 
لا مكان له في العالم الراهن ولهذا كانت مأخوذة بابتكار العالم الجديد الذي 
لائمها ويعبر عنها . وهكذا خلقت مفاهيم جديدة للصلة بين آلله والانسان 
وبين الانسان والانسان . واعطت للدين والسياسة والحياة ابعادأ جديدة, 
فلم تكن مثلا فكرة الاتجاد بالله أو وحدة الوجود » في التجربة الصوفية » 
الا نفيا لفكرة التعالي التجريدية في الرؤيا الكلامية الاتباعية » وعودة الى 
العلاقة الجدلية بين المرئي واللامرئي » أو بين المعنى والصضورة أو بين 
الانسان والطبيعة » والى الوحدة البدئية بينهما . ولم نكن كذلك فكرة 
النبوة المستمرة الا تعبيرا عن وحدة الزمان والأبدية . كانت © بتعبير آخر © 
صيغة لتقديم نموذج لبطل يستمر وبتجدد مع التاريخ » تموذج انسان 
بكافح مستبقًا عصره » يستشر ف المستقبل » ويعجل في سير التاريخ . 
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وأذا! أضفنا الى هذه الأفكار النزعات العلمية والاشتراكية »والنزعات 
التي ئفت النبوة والدين واقامت المقل »© يدبلا ب وئفت العروبوئة العنصرية 
واحلت محلها الاسلاموية الاخائية » وأضفنا كذلك مفهوم التأويل واولية 
العقل على النقل » والحقيقة على الشربعة وحركات التثوير في مجال اللغة 
السعرية 6 يرتسم تخظيظ تقريبي ما كان يطمح اليه المنحي الثاني » 
وهو ما سميته بالتحول , 
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اذا صحت هذه القدمات الوصفية لبئية الذهن العربي فان الجانب 
التقويمي من النتيجة التي استخلصها ؛ يمكن أن أصوغغه كما بلي : بما أن 
الثقافة العربية » بششكلها الوروث السائد » ذات مبنى ديني » أعني انها 
ثقافة اشاعية © لا ر تؤكد الاتباع وحسنا 6 وائما تر فض الابداع وتدرنه» فان 
هذه الثقافة تحول 2( بهذا الشكل الموروث السائد » دون اي تقدم حفيقي . 
لا بمكن » بتعبير آخر » كما يبدو لي » أن تنهض الحياة العربية ويبدع 
الانسان العربي »© اذا لم تنتهدم البئية التقليدية للدهن العربي - وتنتغسير 
كيفية النظر والغهم التي وجهت الذهن العربي »© وما تزال توجهه . 


وهكذا نكمن النتيجة التي بمكن آستخلاصها من الدراسة في طريقة 
كتابتها » فهي مشروع لوصف الثقافة العربية كما هي » في ثابتها ومتحولهاء» 
بغية فهمها كما هي »4 من أجل تغييرها كما يجب أن يكون . وليس المقام 
هنا مقام تفصيل لكيفية التغيير » أو للصورة المقبلة للأدب العربي والثقافة 
العربية بعامة » فان هذا ينمو تجرسيا » أي أنه يتحول ضمن مجتمع 
هو لفسه يتحول . 


غير أن كل تغير يفترض الانطلاق من الايمان بأن أصل الثقافة العربية 
ليس واحدا بل كثير ©» وبأن هذا الأصل لا بحمل قي ذاته حيوية التجاوز 


1 





المستمر » ألا اذ! نخلمى من المبئى الديني ؛ بحيشه يصبح الدين تجربة 
شخصية محضة » وبأنه لا أولية للمعنى على الصورة أو للنطق على الكتابة» 
بل هناك حدلية وحدة فيما بينهما . 


واذا كان التغير يفترض هدما للبنية القدبمة التقليدرة » فان هكا 
الهدم لا بجوز أن بكون بآلة من خارج التراث العربي © وانما بجحب أن بيكون 


هذا الهدم الأن لا بعني الارتباط بماض غير الماضي العربي أو السقوط 
ف تراث غير ألتراث العربي 6 وأئما بعني تجاوزه بأدواته ذانها ٠‏ أن العروبة 
بتعبير آخر » هي نفسها التي تمئع العرني أليوم من أن بكون كمربي الأمس 
فالماضي الذي يهدمه انما بعيد بناءه بالعروبة ذاتها . 


وف هذا الهدم بحب التوكيد على ان الحقيقة ليست في الذهن » بل 
في التجربة . والتجربة الحقيقية الحية هي ما تؤدي عمليا الى تغيير العالم. 
وهكذا تكون النظربة الصحيحة وعيا بممارسة عملية تستهدف هذا 


ما تكون خصوصية العربي»اذن ‏ وما يكون شكل ارتباطه بما نسميه 
التراث ؟ أن خصوصية العربي ليست © كما ببدولي» فيما بميزه عن العالم 
وانما هي فيما سيزه لحظة بشارك »؛ بطاقائه كلها » في صنع العالم . أمنا 
من تاحية الارتساط بالتراث 6 فيحب أن بكون مع التحول : مع عتساصره 
الاولى وآفاقه . لكن هذه العناصر لا قيمة لها من 'حيث أنها ماض » وانما 
قيمتها في كونها تختزن طاقة على اضاءة المستقبل © أي في مدى قدرتها على 
أن تكون حزما من المستقبل 3 


ان ارتباطنا بمعنى آخر » هو بالتحرير الذي فشل » بالوعد الذي 
لم بتحقق »© ولذلك يفترض هذا الارتشباط وعيا أساسيا بأن التحول أو 
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أو الاجتمافي أن بدحجنه أو يستخدمه ؛ ولهذا فان كل تنجاون ‏ كل ابداع» 


ومن هنا بفتر ض هذا الارتباط وصيا أساسيا بأن التمجور حول 
الماضي انما هو موت آآخر »© وأئه لا مجال للفكر العربي أو للانسان العربي 
أن بحيا حقا الا اذا تمحور » على العكس »© حول المستقبل . آن ال فاق التي 
فتهها العافر والتسدقل ابض واوسم نميا لاارتاين من كل سنا اورقيه 
الماضي . فالتقدم الذي أتجسزه الإنسان لو سمح أن الحاضر كشف مسن 
الحقائق » ما لم نخطر للماضي اطلاقا » فبالاحرى أن تكون المستقبل اكثر 
كشفا عن هذه الحقائق . ولم يكن شجر الامس أو فضاوؤه أجمل من شجر 
اليوم وفضائه » ولم بكن شاعر الامس منخلوقا من طيئة اكثر رهافة مسن 
الماضي . أن هذا كله يؤكد ما تذهب اليه هذه الدراسة)وهو وحجوب تحرس 
العربي من كل سلفية ؛ ووجوب ازالة القدسية عن الماضي واعتباره جزءا 
من تحربة أو معرفة غير ملزمة أطلاقا » والنظر الى الانسان » تبعا لذلك » 
على أن جوهره الالسائي الحقيقي هو في كونه خلاقا مغيرا اكثر 
مله وارثا ومتابعا . 


أريد أن أؤكد آخيرا على أثني لا أزعم أنني ا١قدم‏ حلولا»أو أثني مصيب 
في كل ما ذهبت اليه , فما أقوم به » في هذا البحث »؛ ليس الا بدابة » وهو 
شأن كل بدابة لا بد من أن تشوبه عثرات والخطاء . ثم اثني اعتقد ان مسن 
يشير من المشكلات دقيقها ومعقدها ؛ لا بعلم الوثوق بقدر ما بعلم الشك » 
ولا سثر بالطمانينة بقدر ما سشر بالقلق »؛ ولا بوكد القناعة والقبول بقدر 
ما يؤكد التساوٌل والبحث . ولعل ما بخفف من تواقص هله الدراسة انها 
تطمح لاثارة البحث في المعنى الأنخير للتراث العربي » من منظور جديد » 


وبحربة كاملة . 





مقد مق 
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كان الاسلام تأسيسا لرؤيا جديدة ونظام جديد . فهو تحول بالقياس 
الى ما قبله » غير أنه ثبات بالقياس ألى ما بعده . قير أن للثقافة العربية 
نشأة مزدوحة ؛ حاهلية واسلامية . وبما أن الاسلام )١(‏ ثهابة او خاتمة 
الرويا العربية ( والالسانية ) للحياة والكون » فقد فسرت البدابة في ضوة 
الدين الاسلامي » بحيث أن النهابة صارت هي نقسها البداية . فما يكون 
النهابة لا بد من أن يكون البداية أيضاء اذ هو ثفي لكل ما سبقه مما يناقضه 
من جهة » وتأسيس للاصول من جهة ثانية . الجاهلية تتقدم الاسلام » 
ظاهربا » لكن الاسلام يتقدمها جوهريا. ومن هلالا تعرف الاسلام 
بالجاهلية » وائما نعرف الجاهلية بالاسلام . فالاسلام هو الاصل الذي 
بعر ف به » وفي ضوئه » كل شيء كان قبله » وكل شيء نجيء بدءا ملةه . 
واذا كان الاصل هو الثابت القديم » وما بجيء هو المتحول الملحدث » 
فان القضية الاساسية فإيدراسة الثقافة العربية » وفي التراث العربي بعامة» 
هي في في فهم طبيعة العلاقة بين رؤيا الثبات ورؤيا التحول » أو طبيعة 
الصراع بين آهل الاتباع وأهل الابتداع . وقد اتخذ هذا الصراع مظهرين : 





(1) راجع الهامش في مكان آخر © فقد آثرت أن أفرد للهوامش صفحات مستقلة في 
آخر الكتاب » وفنا لتسلسل الفصول ( اللألف ) . 
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دينيا سب سياسيا بدور حول الخلافة أو الامامة » ودينيا ‏ عقليا يدور حول 
طبيعة العلاقة بين الدين والعقل » ات ألدين والحياة . وبرز في هذا الصراع 
منذ غياب الرسول » اتجاهان : الاول يجد في القرشية العربية » والسئّئة ) 
والصحابة أساسه ومنطلقه . وآلثائي بجد أساسه ومنطلقه في الاسلام 
بذاته » وفي الانسان المسلم بما هو انسان . وارتكز أصحاب الاتجاه الاول 
على نظرة تقول بطاعة الامام ولزوم الجماعة والاكثر » بيئما ارئكز أصحاب 
الاتجاه الثاني على نظرة تقول بمراقبة الامام ولزوم اللحق والعدل والخروج 
على الامام اذا جار وعدل عنهما . وكان يقابل هذا الانقسام في المعاني انقسام 
اقتصادي ‏ آجتماعي : من جهة ؛ آشراف هم الطبقة القرشية وحلفاؤها ) 
ومن جهة ثانية » « نموغاء » و« عبيك » و « نزاع قبائل » و« سودان», 
وكانت السيادة » طوال القرون الهحرية الثلاثة الاولى »© للطبقنة القرشية 
وحلفائها .. ولهذا كانت السيادة لثقافتها » ومنظورها الديني بخاصة » 
طوال هذه القرون . 
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اذا كان الدين أخاتمة المعرفة ونهابة الكمال » فذلك يعني أنه لا يمكن 
أن بنشاأ في المستقبل ما لا يكون متضمنا فيه . فالوحي تأسيس للزمسن 
وللتاريخ في آن » أو هو بداية الزمن والتاريخ . وهو لذلك ليس زمنا 
ماضيا » بل هو الزمان كله : الامس والآن والفد . والآن والغد لا يكشفان 
عما بتجاوز الوسحي » بل أانهما » على العكس » بشهدان له . الآن لحظة تذكير 
وكذلك الغد , فليس الستقبل بعد اكتشاف »؛ بل بعد حفظ »© واستعادة» 
وليس عامل تفيير بل عامل تدبير ٠‏ 


ألوحي »© من ححيث أنه تأسيس وبدء مطلقان » بتحااوز الأزمنة : 
الماضي © الحاضر » المستقبل . فهو الماضي من حيث أنه الاول » وهو 
الحاضر من حيث أنه المستمر » وهو المستقبل من حيث أنه الآآخيرالمطلق , 
الوحي ‏ الماضي هو نفسهالوحي ‏ الحاضر ») وهو نفسهالوحي ‏ المستقبل. 


ل 





ولهذا لا قيمة للزمن التاريخي الا من حيث صدوره عنزمن الوحي. فالوحي 
حاضر أاليوم » وغدا ؛ حضوره لوم تزوله . وسيظل حافضرا الى نهابة 
العالمى حضوره :نوم هبوطه . وبما أن الوحي دعوة للممارسة فان زمن الوحي 
هو الحاضر : فالوحي هو ابدا الحاضر الذي يحتضن المستقبل والماضي . 
والحاضر هنا هو الماضي استمرآارا » وهو المستقبل أمكانا . الوحي اذن 
هو الحاشهر )ب الأبد , وعلى هذا بحب التمييز بين زمئين ١‏ زمن الوحي » 
والزمن التاربخي »© زمن الاحداث والمظاهر » أي الزمن العابر . ثمة » بمعلى 
آخر » جوهر دآثم وراء العابر الزائل وابدية هي ابدبة الحضور . لا بعود ثمة 
مكان للهجس بالمستقبل »؛ لانه ليس آلا حاضرا آتيا . فان تمارس مضمون 
الوحي »؛ ان تعيش حضور الوحي »© ذلك هو المستقبل . الزمن ب الوحي 
بناقض الزمن آليوناني ‏ كروئوس . كروئوس يخلق كل شيء ويميت كل 
ما يخلقه » أما الزمن ‏ الوحي فهو خارج هذه الحركة من الولادة والموت » 
حركة التغير والصيرورة . الزمن ‏ الوحي يبقى هو هو » من الازل الى 
الأبيد . الوحي »© بتعبير آآ'خر »2 لا يعرف بالزمان © بل الزمان هو الذي 
يعرف به . الوحي » بتعبير افضل © هو'قوة الزمان وليس الزمان هو قوة 
الوحي . وهذا يعني ان الفكرة. الدينية أعلى من الزمان » أي من التاريخ . 
التطور التاريخي عابر هامشي ولا قيمة له بذاته . القيمةهي للوحي ‏ الفكرة 
التي نتجاوز التاربخ وتطوراته . ومن هنا ثنفهم ألقول بأن الاسلام لا بهرم » 
لا يصير ماضيا وائما هو حضور مطلق» وهو اذن صالح لكل زمان ومكان. 
وليست دراسة الماضي آلا دراسة للحاضر » أو شكل سام من اأشكال 
الحضور . واذا شئنا ان نحدد علاقة الوحي بالتاريخ فليس ثمة علاقة » 
وائما هناك فرصة للتاريخ لكي يتشبه بالوحي . التاريخ فرصة الانسانلكي 
يعلو الى الوحي أو يهبط الى الشقاء . لن يكون للتاري اذن معنى حقيقي » 
الا اذا اتدرج في الوحي » ذلك أن الحاضر لا يكون حاضراً آلا اذا كان صورة 
الابدية » فهو ليس حاضرآ بذاته ولذاته » وآئما هو حاضر بالوحي ‏ الازل 
والابد , 


هذا يعني أن للزمان معئيين : الاول هو السقوط أو البعد عن الأصل. 
الزمان هنا يعزل ودلفي . وعلى الاتنسان أذن أن حاربه © فيعزله وبئفيه . 
وبفعل ذلك بأن ببقي الاصل حاضرا » أي بأن يستعيده وبكرره . 


يف 





والمعنى الثاني هو آن الزمان ليس انفتاحا او مجالا للكشف عن علم 
« جديد » وأنما هو مئاسية لتذكر العلم المنبثق عن الاصل »© وألذي يعرف 
الكشف به 6 ولا بعر ف هو بالكشف . الزمان »© بعيارة ثانية » لا ينطوي غلى 
اي تقدم يتجاوز الاصل أو يلغيه . فهو لا يتجه الى اللانهاية » بل يتجه 
الى نهابة هي البدآبة التي انطلق منها . والانسان لا يكتشف شيئًا » بل يتعلم 
الكشف الالهي . ومن نتعلم يستعيد او يكتسب علما سابقا. عليه , وهو علم 
كامل ومعصوم . 


ليس الزمان » في هذا الكنظور » شكلا اولائيا لحدس الانسان »© أو بعدا 
تكو بنيا من أبعاد الشسيء © واثما هو شيء مخلوق كأي شيء آخراء وهو »6 
اذن » نقص كاى مخلوق ؛ بل هو مناقض للكمال ©» وكل ما فيه أو ما يتصل 
به نُقصْ . فالكمال هو ثي الابدية » لا في الزمان , وبما أن الله قادر أن بعيد 
خلق الكون في ابة لحظة بشاء » فان الزمن ليس دبمومة » وائما هو آنات 
متقطعة » أو مجموعة من اللحظاث (7) . ويكشف الزمان للائسان آمر الله : 
كن . فهو اذن ليس الا واسسطة لهذا الكشف . فالزمن هو الحين أو اللحظة 
او الآن وهله كلها 'نمر كلمح البصر ©» حتمية ومفاحئة . وهي بمثابة تنبيه 
او اشارة يلكران الالسان سلطان الخالق . 


الزمان قياس الحركةء وآالحركة لا نتم آلا في مكان . فاذا كان األزمان 
محلا ورمزا للنقص » فان اللكان هو كذلك محل ورمز للنقص . واذا كان 
الزمان مجموعة من اللحظات فان المكان هو كذلك مجموعة من النقاط . انه 
كالزمان واسطة لتذكير الانسان آن الدنيا فائية » وانها ليست الا جسرا هشا 
بعبر عليه الى السماء ؛ حيث الوحود الالهي المطلق . 


واذا كان الزمان لحظة والمكان نقطة بنتفي مفهوم السيبية . ومعئى 
ذلك أن الله هو وحده الفاعل ©» وآن الانسان ليس الا محلا لهذا الفعمل 
وشاهدا »؛ أي أله ليس الا كاسيا ٠‏ ومن هنا ليس الامكان هو أيضا تابعا 
لارادة الانسان »© وآئما لارادة الله وحده . والانسان اذن لا شارك في الكشف 
عن أي مجهول ممكن » وائما يتلقاه او يكسبه بارادة الله وفسله . 


نا 





الزمن اذن » زمن ثبوي . وفي الزمن النبوي يتحول الستقبل الى 
ماض . فالنبي لا بسير تحو المستقبل » وآئما يتذكر المستقبل . ولهذا بفعل 
24 النبوي في الانسان بحيث يبدو له الماضي مستقبلا » والمستقيل 
٠.‏ أنه بعيد الانسان الى الملاضي » نيها رشع الاضي:في المستتيل + 
3-9 يكون اللستقبل شكلا من اشكال الماضي . 


والالسان اذن بثحرك ويفكر في زمن سابق على زمئه الشخصي وعلى 
تجربته . وليس الحاضر © أي الزمن الواقعي »© آلا مناسبة عابرة للتذكير 
بالائدية . ومن هنا تكون علاقة الانسان بالماضي أو القديم نوعا من العلاقة 
الادروسية أو الجنسية . ولكن الملاضي بجب أن يظل في عذربة كاملة ٠‏ واذا 
كان الحافر ابتعادا عن العذرية » فان امامه مجالا لكي يقترب مئها » وذلك 
حين بقبل أحوبة الماضي عن الاسئلة ألتي يطرحها 8 أي حين بكون الحاضر 
صورة ثانية للماضي . أن الزمن هو ما يسلب الاثسان ذآته وحياته . انه 
اتهيار داألم ٠‏ وكل شيء فيه بتفسخ وندثر . آثه المكان الذي بفرقه الله 
باستمرار ٠‏ والشيء الوحيد الذي يضفي عليه شيئًا من القيمة أو الدلالة 
هو انه انتظار للعودة الى الاصل © وجسر بوصل اليه . 
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« الدئيا مزرعة الآخرة » بقول الغزالي > « ولا بتم آلدين الا بالدثيا » 
والملك والدين تثوامان . فالدين أضل والسلطان حارس 4 ومالا اصل له 
فمهدوم © وما لا حارس له فضائع » (9) : تكشف هذه الكلمة عن الصلة بين 
زمن الوحي وزمن التاريخ وعن معنى التاريخ بحسب الوحي »© ذلك انها 
تكشف عن الصلة العضوية بين الدين والأمة والامام ٠.‏ المجتمع 6 لحسسببا 
هذه الكلمة » وحدة دبينية » أي أته.لا بجد اساسه في الجنس أو الارض »© 
بل في الوحي . والمجتمع القائم على الوحي هو » جوهربا مجتمع تقليد . وهو 
ليس تقليديا بالنسبة الى الكاضي وحسب » أي من حيث ائه بحفظ الوحي» 
بل بالنسبة الى المستقبل أيضا ؛ أي من حيث أنه مجتمع يحيا في انتظار 


اغا 





النشور ليشهد للوحي في نهابة الازمنة أمام « خاتم الرسل » . وهذا المجتمع 
الذي بجد اصله ومعاده في الوحي » اثما يرتبط بالثابت المباقي © أي « وجه 
ألله » ؛ لا بالمتغير الغائي ©» فالتغير يعني له النقص . لهذا بعيش خارج 
الحرثة التاريخية معلقًا بين ماض هو الوحي ومستقبل هو النشور © ومن 
هنا لا تعني له عبارات كالابداع واعادة النظر والحداثة الا خروجا على 
الاأصل . فالجوهريى » بالننسبة اليه » هو النظر باستمرآر الى الدين أو 
الوحي كانه هبط اليوم » وحفظه كما هو في اصله الى نهاية العالم . وينتج 
عن ذلك ان اعرف الئاس بالاصل هو الأقرب اليه . غالاوائلهم © بالضرورة » 
خير من الاواخر .. ذلك أن المثل الاعلى لا يكمن في .الزمن الذي يأتي © بل في 
الرمن الذي مضى . وليس التقدم الا هذه المودة الدائمقة إلى الماضي ب 
الأصسل , ْ 


من هنا كانت للمتقدم » بصفة عامة » أولية على المتآخر ©» آو كان له 
على المتانخر « آمر زائد » كما بعبر التهانوي (؟) . فالمناخر محتاج ذاتيا الى 
المتقدم وللمتقدم زيادة كمال على المتآخر ٠.‏ ومن الناحية المرثبية نصل أولا الى 
التقدم »؛ الطلاقا من الأصل أو المبدا . فالمتقدم يفوق المتآخر بالزمان والطبع 
والذات والشرف والرتبة . 


في هذا المنظور يأخل التغير معنى سلبيا ب أي يصبح انحرافا عن 
ألثابت . القيم هنا » الحضارة بعامة » لا تتغير بحيث بحيء الحاضر مغايرأ 
للماضي © وبجيء ما يكون مغايرا لما كان . ولا يصح قبول التغير آلا شريطة 
أن لا بخل بالاصل ©» أي أن بكون متوافقا مع الماضي »© وأن بوجهه روح 
الأصل »؛ وآن بحاكي ؛ بتعبير أدق ثموذجا سابقا . والتغير هنا شكل من 
تغتح الثابت وثموه © فهو تقليد ومتابعة وليس ابتكارا . وبنتج عن ذلك ان 
رفض التغير بتضمن آازدراء للمحدث . فالمحدث يعارض القديم ‏ الأصل » 
وهو الى ذلك ؛ فاسد زاثل . ينتج ؛ بالتالي » أن الحضارة هي »© بالضرورة 
تكرار : ثكرار ذاكرة وتكرار عادة . الذاكرة هنا آساس الزمن » والعادة 
اساس الذاكرة . الذاكرة تمثل المطلق » أي السماء » والعادة تمثلالنسبي 
اي الارض ٠:‏ فحخضوع العادة للذاكرة » في نوع من التبعية والامحاهء رمز 
لخضوع الارض للسماء . واذا كانت العادة هي الحاضر الذي دمر »© فان 
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الذاكرة هي كيان الماضي »© وهي ما بجعل الحاضر بتجول الى ماض ٠.‏ والزمن 
في العادة والذاكرة ليس امتدادا , وائما هو تقلص وانكماش ٠‏ : 
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في تاسيس هله المفاهيم بكمن جوهر الحركة الفكرية التي بداها 
الشافمي » وهي ما سمي بتأصيل الاصول . وكان عمر بن الطاب قد صافها 
صيافة أولية في رسالته الى ابي موسي الأشعري »© جيث قال : « الحق 
قديم ... اعرف الاشباه والامثال ؛ فقس الامور عند ذلك واعمد ألى أقربها 
الى الله واشبهها بالحق » (ه) . ويعني هذا القول امرين : الاول هو ان 
مقياس الحكم فيما بنشأ في الحاضر موحود ثي الماضي » والثاني هو أنالعلاقة 
بين الحاضر والماضي يجب أن تكون علاقة فرع بأصل ٠‏ 


بمكن أن نضع قول الخليفة عمر في صيغة ثائية فنقول : « من يريد أن 
سرف عليه اولا ان يؤمن » » فهذه الصيغة تنكشف عن قاعدة النظر » بحسب 
الروّيا الدينية الاسلامية . غالمعرفة تابعة اللدين وهي منبثقة عنه . المعرنة » 
شعبير آخر »© تكون دينية أو تكون باطلة . وهذا ما يعبر عنه الشافعي بقوله: 
« كل متكلم من الكتاب والسنة فهو الحق »© وما سوأهما هذيان » (1) . 
وبعبر عنه آبن تيمية بقوله : « كل ما خالف الكتاب والسنة فهو باطل 
قطما » (لا) . فالدين مصدر الأعرفة الصحيجة 6 وفيه نجد المعر فةمقياسها 
ومنهجها وفايتها . ليس الدين اذن أصلا للعرفة الغيب .وحسب » وائما هو 
كذلك اصل عر فة المالم . آئه « وضبع آلهي سائق لوي العقول باختيارهم 
اياه الى الصلاح في الحال » والقلاح في الآل . وهذا يششتمل العقائد 
والاعمال » (8)! . انه أساس شامل للنظر والعمل ©» وهو ما يتكشف عليه 
معناه اللغوي (5) ٠‏ 


وآلدين قديم الهي . والقديم الالهي واحد »© لا يصح انقسامه » اي لا 


ىو 





نصح أن برقع منه شيع ومترك شيء 1 يجب أن بو خذ كليتهوتمامهةووحدته. 
وكما انه لا يطرح من الواحد شيء » كذلك لا يضاف اليه شيء .ومن هنا 
كان الواحد تكرار؟ . أله ثفسه » ازلا وابدا » لاله الشيء الذي أثتفى عنه 
الاتقسام ٠.‏ والواحد أذن » هو مالا ملجاً ولاملاذ سواه . أنه التحد في ذاته » 
المنزه عن الالقسام والتجزق »© الذي لا يششبه شيئًا ولا يشبهه شيء )1٠١(‏ . 


والقديم ليس الاصل الاول وحسرب » وائثما هو الآآخر أنضا . ذلك 
انه الموجود؛ الباقيبعد فناء العالم. فما يبتدا تبعا لذلك هو ما يعاد اي 
أن البتدا في الدنيا هو المعاد في الآخرة »© كما بعير الأشعري )1١(‏ 4 وهو » 
بالتالي » المعاد في الدئيا . فالدين هو الصورة الكاملة للتعبير عن الاأصل 
ف كماله ) وعدم اعادته يتضمن لفيا لهذا الاصل »؛ أو على الاقل » شكا فيه . 
ولا بفيد شيء مع ثفي الاصل أو الشكك فيه . ومعئى ذلك أن اأؤمن بحب أن 
بكرر »© الى مالا ئهاية ©» القول والفعل الاصليين الاولين . وأن تكرر الانسان 
بعني اله لا بنعل ولا بقول » أو يعني آئه لا فعل له في غيره » ولا قول له 
غير ما بقوله الدين . لا بقدر »© بكلمة ثانية » أن بغير » لان التغيير نجاوز 
لشيء راهن أو سابق »؛ أو هو خلق لمثال أو أصل »© آخر » أو هو انحراف 
عن اكثال الاول . وليس هذا في مقدور الالسان 4 فهو لا بخلق وائما يستعيد 
خاق الله » وقد بفتئقه وبفر”ع عليه » لكن شربطة أن لا بخالف اصلا من 
سول + 


وقد اخذت هله البادىء النظرية بعدها التطبيقي فيالحياةالاجتماعية 
السياسسة . فان علاقة الفرد بالامة وبالامام هي الصورة السياسية لعلاقته 
بالأاصل ؛ بمعناه العام » من جهة » وبالدين من جهة ثاتية . وهذه العلاقة 
انباعية في الحالين . فالدين » على الصعيد الغيبي » هو المسألة الاولى ©» 
والامامة » على الصعيد الارضي © هي كذلك:الساألة الاولى . ومن هنا كانت 
قضية العلاقة بين الامة والمأموم » والامام والماموم هي القضية الاولى . ولكي 
تنتضح لنا طبيعة هذه العلاقة » بجحب أن تعود الى التسمية التي يطلقها علماء 
الشر بعةالاسلامية علىما نسميه الآن بالمواطن» فهمسسموئه «المكلتف»(؟١)‏ . 
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وتعني التسمية أن هؤّلاء العلماء لم ينطلقوا في بحثهم العلاقة بين المأموم 
والآمة » وبينه وبين الامام » أي بين الفرد والمجتمع » والمحكوم والحاكم كما 
نعبر حديثا ‏ لم ينطلقوآ من فكرة الحق » بل من فكرة الواجب . وهكذا 
يكون المجتمع مجموعة من الافراد المكلفين أو المسؤٌولين عن آداء واجبات 
محددة » قبل أن تكون لهم حقوق محددة . بل ليس للفرد حقوق » بالمعنى 
ل ل ل ل ا 
جميعا حقوق الله , 5 


وبقسم علماء الشربعة هذه الحقوق الى ثلاثة أقسام : ١‏ حقوق الله 
وهي التي تتعلق بواجبات العيادة على الائسان و « الحدود » التي شرعها 
الله والتي تتعلق بمصالح الامة العامة . ؟ س حقوق العباد » وهي التيتتعلق 
بمصلحة الافراد الخاصة © كحمقوق الامتلاك . وهذه « ليسنت أصلية أو 
فطرية بل مكتسسبة » © فمع أن الاباحة هي الاصل في الاشياء » كما برى 
الفتهاء ؛ فهي لا تكتسب آلا عن « طريق آغتراف القاثون بأئواع معينة من 
المعاملات »© والقاثون بتكفل بضمان تلك الحقوق ©» حيبن تكتسب » .. لكن 
تحب ملاحظة أمرين : الاول هو أن « الامتلاك لا بخرج الانسان عن معنى 
الوكالة » » والثائي هو أن « الح قالخاص نخاضع للحق العام » . 01 الحقوق 
المشتركة بين الله والعباد » وهي التي « تجمع بين مصالح عامة للامةومصالح 
للافراد » » وتعني أن « حقوق العباد ») فير مستقلة عن حقوق الله » بل 
تتصل بها اتصال التابع بالتبوع والنعيجة بالسبب . 


ومن هنا يتضح أن الشربعة في الاسلام مجموعة فروض أو واحبات , 
او مجموعة أوامر وثواهي . وبعرف الفرض بأله « كل متحتم قصد الشارع 
حصوله » )١9(‏ . وليس الالسان هو الشارع © بل الشار الله وحده . 
وعدم القيام بالفرض معصية »؛ وهو ما سمي بالكبيرة . 


والفروض قسسمان : عيئية » وهي الواجبة على كل فرد بعينه . وتنتعلق 
بالعبادة » أي بصلة الفرد مع الله » أو تتعلق بحقوق الله » فهي دينية أو 
روحية . وكفائية ) وهي الواحبة على الامة كلها كوحدة أو كماهية 4 دون 
اعتبار الافرآد بذواتهم وهي تتعلق بالصالح العام » أو بحقوق آلله فيما 


رف 





ونلاحظ في هذا التقسيم آن وآجبات الفرد السياسية والاجتماعية 
ثانوية بالنسية الى واجباته الدينية . بل أن الواجبات الاولى يمكن أن يتخلى 
عنها كقرد ويفوضها الى غيره . وهكذا ليس لحقوق الفرد » بمختلف 
الناس عن السياسة بكمن في طبيعة هذه النظرة الى الفرض الكفائي . وهذا 
تجريد محض أعني ترك للامام أن بكون كل شبيء » وآن « يفعل » كل 
شيء . وقد آاستغل « الآثمة » » وما يزالون » ما يمكن أن تتيحه لهم فروض 
الكفاية » خجعلوا من الامة مجموعة « ممثلين » © أي مجموعة من «المتواطئين» 
مع سلطة الامام الرآهن أو الامام الآتي » وعزلوا الافراد الذين « يمثلوتهم » 
عن الحياة العامة » السياسية والاجتماعية . وهكذ! بدا المجتمع العربي ب 
الاسلامي» وما بزال يبدو حتى الآن» مجموعة من « الآئمة » و « آلحواشي » 
دون أن كون للشعب رآأي أو خاعلية , وأدى هذا الى أن ترجع الامة الى 
المرتبة الثائية » وأن تصبح الامامة الاصل الذي « تستقر » عليه قواعد الدين 
و« تنتظم » به مصلحة الامة ٠ )١6(‏ 


وبتضح مما 'تنقدم أن الجماعة هي منطلق النظرة » لدى علماء الشر بعة» 
في تحديد الأوأمر والنواهي » لا الفرد ٠‏ أي أن المنطلق فكرة عامة مجردة ٠‏ 
ولعل في هذا ما يفسر كيف أن الفروض التي تتعلق بكل ما سوى العبادة » 
انما هي فروض كفاية » أي فروض يمكن تفويضها أمثل أو أكثر وهي ما تقوم 
به الامامة أو الدولة ٠‏ قالدفاع عن الوطن والحربة »؛ مثلا » وهو ما كان 
يسمى بالجهاد » هو »؛ مبدئيا » فرض كفاية (15) . ولا يصبح فرض عين 
آلا في حالة استثنائية : اذا غزيت ارض الاسلام . 


والعلوم ؛ هي كذلك » فرض كفابة ,. ١‏ ومن فروض الكفابة القيام 
باقامة الحيح وحل الشكلات في ألدين » )١978‏ »© ولا سحصل كمال ذلك» كما 
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شرحه الرملي ؛ « الا باتقان قوأاعد علم الكلام المبئية على الحكميات 
والالهيات » . ويتايع التنووي فيقول أن من فروض الكفاية : « القيام بعلوم 
الشرع : كتفسير وحديث »© » و «ما يتوقف على ذلك من علم العربية 
وأصول الفقه وعلم الحساب »© )١68(‏ . وبحدد الغزالي فرض الكفاية في 
العلوم » فيقول : « أما فرض الكفابة فهو كل علم لا يستغنى عنه في قوام 
أمور الدثيا : كالطب »© اذ هو ضروري في حاجة بقاء الابدان » وكالحساب 
فانه ضروري في المعاملات وكذلك أصول الصناعات ») (19) . وفي « حاشية 
أبن عابدين » (.؟) ؛ « واما فرض الكفاية من العلم فهو كل علم لا يستغنى 
عنه في قوام أمور الدنيا ... كالطب والحساب والنحو والللمة والكلام 
والاصول » وكذلك علم الاثار والاخبار والعلم بالرجال وأصول الصناعمات 
والفلاحة ») . 


وأهم فروضص الكفابة المتوجبة على الامام ( أو ألدولة ) هو ما حادهة 
الماوردي في الصيغة التالية : « حفظ الدين على أصوله المستقرة وما اجمع 
عليه سلف الامة » (1؟) وهكذا يكون الدين شأنًا اجتماعيا ‏ سياسيا ترهاه 


537 


إن معنى قيام الشربيعة الاسلامية على ميدأ الواجب » لا الحق 
باعتبار أن الانسان فيها مكلف اصلا » هو آنه بنفذ ارادة الله المسبقة . وهذا 
التنفيذ ليس عملا أراديا » ذلك أنه لا يصدر عن حق أو ملك »© وائما هو رد 
ما أعطي للانسان لصاحب العطاء , 


والشريعة » من هذه الناحية » امتداد اجتماعي لنظرة الاسلام الى 
الفعل أي الى قدرة الانسان وارادته . وبعبر الغزالي عنهذه النظرة بقوله : 
« أفعال العباد مضافة الى الله تعالى » نخلقا وايجادا » والى العبد كسبا » 
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ليئاب على الطعه ( القيام بتكليف ما كلف به من نهي أوأمر ) ويعاقب على 
المعصية ... فقدرة العبد عند مباشرة العمل لا قبله . فحينما يباشر العمل 
بخلق الله تعالى له اقتدآارا عند مباشرته فيسمى كسبا » . وهو يصف هذا 
القول بأئه « مذهب أهل السسئة » (؟15) 4 ثم يقول : « فمن تسب المشيلة 
والكسب الى نفسه فهو قدري © ومن ثفاهما عن نفسه فهو جبري © ومن 
نسب المشسيئة الى الله تعالى » والكسب الى العبد فهو سني » (9؟) ٠‏ 


ْ ان لمفهوم الكسب »© فيما يتعلق بالافعال» على الصعيد الديني» مقابلا 
فيما بتعلق بالابداع » على الصعيد الأدبي » هو مفهوم التقليد . فالتقليد. 
' كسب لما تم فمله , ولهذا كان القول بحصر دور الشاعر في الصيافة وحسب 
عائدا الى حصر صفة الابداع في الله وحده . وآلله تفسه « تمدح بالخلق 
واثنى على نفسه بذلك »؛ ولو شاركه فيه غيره لبطلت فائدة التمدح » (15). 
: فالله « منفرد بالامجاد والانختراع » » ذلك « أن الافعال دالة على علم فاعلها » 
والافعال الصادرة من العباد لا سحيطون بمعظم صفاتها » ولو كانوا خالقين 
لها لكائوآ مخيطين بجملة صفاتها » (ه؟) » بل ان الانسان لا يفعل في الحقيقة 
لكي يقال آنه ببدع » فان « أفعال الخلق مقدورة له ( اي لله ) » فاذآ أوجدت 
كانت أفمالا له » » بدل على ذلك قوله : « والله خلقكم وما تملمون » (1؟) © 
فأخبر انه « خالق لنفس عملنا » (لا؟) ٠.‏ 


لكن هل آلنحت » مثلا ؛ عمل ؟ بحيب الباقلاني في معرض كلامه على 
الأصنام قائلا ٠‏ « الاصنام أجسام 2( والاجحسام لا بجول ان تكون أعمالا 
للعباد على الحقيقة » , وحين يرد عليه بالآبة : « تلقف ما بأفكون » (18) ©» 
فان العصا لم تلقف الافك بل الكأفوك © بقول الباقلائي : « ان ما بأفكون هو 
امافوك » كما أن ما بأكلون ويشربون وبضربون هو المأكول والمشروب 
والمضروب . وكذلك قوله : اتعبدون ما تنحتون » (5)) »© لم يعرض تعالى 
فيه لذكر النحت © وائثما ذكر المنحوت لأن ما بنحتون هو ملحوتهم لا 
نحتهم » ٠ )".١(‏ 


والارض واختلاف السنتكم » (1) . ويعلق الباقلاني على الآبة بقوله : 
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« يريد باختلاف الالسن عند كافة آهل التأويل اختلاف اللغات والكلام 
بالالسن » . ويعقب مستدلا بالآبة : « وأسروا قولكم أو اجهروا به انه عليم 
بذات الصدور الا بعلم من خلقوهو اللطيف الخبير » (؟") » بأن اللهيقول : 
« كيف لا أعلم ما نسرونهوتشفونه منالقول» وأنا الخالق له ؟ ». ويستشهد 
الباقلاني بآبات اخرى منها : « هل من خالق قير الله يرزقكم من السماء 
والارض اله شيك اا م ا و 
١‏ والذين يدعون من دون الله لا يخلقون شيئًا وهم يخلقون » (85) . وبالآية 

« أم جعلوا لله شركاء خلقوا كخلقه فاه الخلق عليهم » (ه؟) » كب 
تعالى » كما يقول الباقلاني « بشرك من ادعى انه بخلق كخلقه ومن اثبت ذلك 
لاحد من خلقه . فلو كان العباد يخلقون كلامهم وحركاتهم وسكوتهم وارادتهم. 
وعلومهم »؛ وهذه الأخناس امم كانه وفن طنس ها بوجده » لكانوا قد 
خلقوا كخلقه وصنعوا كصنعه » ولتشابه على الخلق 'خلقه وخلقهم ‏ تعالى 
عن ذلك ) (5"؟) , 


واذا كان الانسان لا بخلق فعله فانه بكسبه . والكسب » كما بعرفه 
الباقلاني « تصرف في الفعل بقدرة تقارنه في محله فتجمله بخلاف صفة 
الفرورة من حركة الفالج وغيرها » . وبفسر هذا التعريف مستطردا : 
« وكل ذي حس سليم يفرق بين حركة يده على طريقة الاختيار وبين حركة 
الارتعاش من الفالج »6 وبين اختيار المشي والاقبال والادبار وبين الجر 
والسحب والدفع . وهذه الصفة المعقولة للفعل حسا هي معنى كونه 
كسسبا » (/99) , 


و نتضح معنى عجز الانسان عن الخلق »© أي عن الفعل أو العمل الا 
بمعناه الكسبي » قي ما اورده الباقلائي في البابين : الثلاثين » والحادي 
والثلائين من كتاب التمهيد (8؟) . ففي لباب الاول بميز بين الرزق والملك. 
فللانسان رزق أي كسب »© وليس له ملك أي قدرة . وسعدل عاقب : 
« الله الذي خلفكم ثم رزقكم ثم بميتكم ثم سحييكم » . ( سورة الروم : 94" 
.؟ ) © ويقول : « فلما كان مثئفردا بالخلق والاماتة والاحياء كان منفردأ 
0" ال د و ور اي ا العلل م 
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محنى ذلك آنه « بجله غذاه للابدان وقواآما للاجسام لا على معنى التمليك 
والاباحة لتئاوله » الأن ذلك مما قد أجمع المسلمون على خلا فه 5 ودرد 
على سقال آخر : « ما الكرتم ان كون معنى الرزق هو معنى التمليك ؟ ( 
فيقول : « افكرنا ذلك لاجماع الامة على أن الطفل مرزوق لما برتضعه من دي 
أمهدء وعلى أن البهائم من ولك العم مرزوقة لما تتغذى به من لبنها » وكذلك 
هي كلها مرزوقة لما ترتعية من حشائش الارض وثياتها » وان البهيمة والطفل 
لا بملكان ذلك مع كوئه رزقا لهما © لآنهم متغقون على أن لبن سائر النعم ملك 
لربها دون سشالها » . ومن هذا المنظور ليس هناك قرق »© فيما بتعلق 
بالملك » بين الانسان والحيوان . 


آما الباب الثاني فهو كذلك حوار بين الباقلاني والمعترلة » أورده © 
لأهبيته » بينصه الكامل : « فان قالوآ : فخبروئا من الاسعار » غلائها 
وراخصها » من قبل من هو ؟ قيل لهم : من قبل الله تعالى الذي يخلقالرغائب 
في شرائه ويوفر الدواعي على احتكاره » لا لقلة ولا لكثرة » ولانه طبع الخلق 
على حاجتهم الى تناول الاغذية التي لولا حاجتهم اليها لم يكترث بها ولا فكر 
فيها . 


فان قالوا : آفليس لى حاصر بعض السلاطين أهل حصن أو بلد وقطع 
الميرة عنهم » لغلت أسعارهم وقل ما في أبديهم » ولصلح أن يقال : ان 
السلطان أغلى اسعارهم ؟ قيل لهم : قد بقع الغلاء عند مثل هذا الحصار 1 
ولكن يقال « أن السلطان اغلى أسعارهم مجازا واتساعا ©» كما يقال « قد 
أماتهم السلطان جوها وضرا وهزالا » و « قد قتلهم بالحصار ») . وهو في 
الحقيقة لم بفعل بهم موتا ولا قتلا » وائما فعل افعالا احدث الله عندهسا 
موتهم وهلاكهم » وأن تسب الموت والهلاك الى السلطان مجانا . 


فان قالوا : فيجب أن يكون الغلاء الحادث واقعا عن فعل السلطانالذي 
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لأنهم لو لم يطبعوا طبعا يحتاجون معه الى الماكول والمشروب »؛ لم يمس 
اطعمتهم شيء من الغلاء . فعلم اه واقع من فعل من طبعهم على الحاجة 
الى الغذاء » ولولا طبمه لهم كذلك ما اجتاجوآ اليه ب وهذا أولى وأحرى . 
وان قل » بقليل ولا كثير . وعلى أنه لو وجب أن تكون قلاء الاسعار مسن 
الحصار أن يكون هو أماتهم وفعل موتهم . واذا رفع ذلك عنهم وأمدهم 
بالمبرة فحيوا بأكل ما بحمله أليهم » لوجب أن بكون هو آاحياهم . فدل ما 
وصفئاه على ان جميع هذه الاسعار من الله تعالى » . 


371و 


لعجز الانسسان عن أخلق أفعاله » أي للكسب » ما يقابله على صعيد 
اللغة والشعر . فالشعر هو أيضا كسب لا تأسس ف الاصل . والشامير 
اللاحق عاجز عن أن دكتب ما بتجاوز الأصل . ومن هنا كانت علاقة الشاهر 
بالاصول الشعرية تشبه علاقة الفقيه بالاصول الدبنية . 


ونبعا لهذا » كان النقد التقليدي بقف من نص القصيدة كما يقف الفقيه 
من النص الشرعي . والفقيه يقسم النص الى ألفاظ ومعان. ثم يقسم الالفاظ 
الى اربعة اقسام 4 وتقسم كل منها 62 بدوره 6 الى وحوه , 


(١‏ القسسم الاول في « وجوه النظم صيغة ولغة » © ويتئاول البحث 
في دلالة اللففل على المعنى المقصود »© أي أنه يميز بين اللفظ : أهو خاص 


مت القسم الثاني في 2 وجوه البيان بذاك النظم 6 ويتناول «(وضوح 
اىء' ‏ الطلوب ) » وهي أيضا » أربعة : « الظاهر وهو ما ظهر المراد به 
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على الظاهر » لا بصيغته بل بسياق الكلام. ثم المفسر وهو ما ازدآد وضوحا 
على آلنص بما لحقه من بيان قاطع السد به احتمال التأويل » ثم المحكم وهو 
المفسر الذي آزداد قوة واحكم أأراد به ولم بعد بحتمل النسخ » (.5؟) . 


9 ل القسسم الثالث في « الوجوه التي تقابل وجوه القسم الثاني » » 
ويتناول « أشفاء المعنى المقصود » © وهذه الوحوه اربعة ابضا : « الخفي » 
المشكل » المجمل » المتششسابه ) (١؟)‏ , 


؟ ب القسم الرابع في « وحوه استعمال ذلك النظقم 24 ويتناول 
« طريقة استعمال تلك الالفاظ للدلالة على المعاني المقصودة » . وهذهالوجوه 
أربعة ايضا : « الحقيقة وهي اسم لكل لفظ أربد به ما وضع له ؛ وبقابلها 
المجاز وهو أسم لا اريد به غير ما وضع له »؛ ثم الصريح وهو ما ظهن المراد 
به ظهورا بينا زائدا » ويقابله الكناية وهو ما استثر المراد به » (؟)) . 


وتقسم المعاني كذلك » « من حيث وجوه الوقوف عليها الى اربعة : 


أولا ‏ ما كان يوقف عليها بعبارة النص » بمعنى أن اللفظ ائما سيق 
من أجل تلك المعائي » وان هله المعاني ائما أربدت من اللفظ « قصدا » . 


ثانيا ‏ ما كان بوقف عليها باشارة النص »© بمعنى أن اللفظ لم يكن 

قا من آحل المعائى » وان لك المعائى أثما فهمت من اللفظ ايضا »© 
معمو كا سن في يا من : ولكن 
« تقبعا » لا قصدا . 


اللغظ »© أي أن الكلام قد جاء لمعلى من المعاني » وان هذا المعنى قد دل 
دلالة لغوية لا اجتهادية على معنى آآخر. . 





زيادة على النص لتصحيحه » أي هو كل معنى لم يعمل النص ولم نفد 


أمر اقتضاه النص لصحة ما تناوله النص فتكون صحتهمتو قفة عليه » (8)). 


والعام هو ما جاء في القرآن من قواعد وأحكام كلية ثاتة 4 والخاص 
خلاف في الآراء والاحكام . كذلك يؤدي الى مثل-ذلك الخلاف في فهم العلاقة 
بيئه وبين الخاص . هل العام ؛ مثلا » « يتناول جميع ما بشمله العموم من 
مفردات » » أم أنه لا بتناولها » آلا آذا قامت قرينة على ذلك » وما لم تقم 
فيؤخل بأقل ما يدل عليه العموم ) » أم أن العام لفظ مشترك « وضع لعدة 
معان مختلفة فلا بفهم منه شيء آلا بمعونة القرائن » ؟ وما العمل حين « يكون 
العسام متعارضا أحيانا مع الخاص .٠‏ وعندما كون الخاص مضيفا 
أحيانا في بيانه معنى آخر 4 فوق المعنى المراد من العام » ؟ (4؟) , 


والعام « لفظ يدل على الاستغراق » ولذلك «. يحمل على مقنضىتلك 
الدلالة في العموم والاستغراق ») © وهو « يستعمل في عمومه من غير حاجة 
الى قرينة او سياق برجح جانب العموم » وانما الذي بيحتاج الى القرينة 
هو دلالة العام على الخصوص » (5)) . واذا كان العام بدل على الاستغراق 
بالوضع اللغوي لا بالقرينة » فان « الحكم الحقوقي الذي يسنئد الى آلعام 
يتناول في الاصل والوضع جميع افراده ما لم يقم دليل على قصر العام 
على بعض تلك الافراد . وقد اخذ بذلك الاحناف والمالكية والشافعية 
والحتبلية » (5؟) , 


أما قوة دلالة العام على حكمه » فظني في رأي المالكية والشانعية 
والحنبلية » وقطعي في رأي الاحئاف . ومعنى كون العام ظنيا أنه « لا يوجد 
الحكم قطما ويقينا فيما تناوله من افراد » © ذلك أن « دلالة لظ العام على 
العموم انما هي من قبيل دلالة الظاهر الذي لا بنفي الاحتمال في دلالته على 
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غير ما ظهر منه ) « فكل لنفل عام يحتمل أن المتكلم انما اراد به الخصوص 
العموم ,.. وفي هذا الاحتمال شيهة يذهب معها اليقين ») (/9؟) . 


أما معنى كون العام قطعيا في دلالته فهو انه « بوجب الحكم قطعا ويقينا 
فيما تئاوله من الافراد » » ذلك ١‏ ان اللفظ متى وضع إعنى كان ذلك المعني 
عنف اطلاقه واجبا » اي لازما وثابتا بذلك اللفظ حتى يقوم الدليل على 
خلافه . .. » ولا عبرة بالاحتمال لانه « ارادة ممكنة في باطن المتكلم » أيه 
أنها « فيب » لا بمكن الوقوف عليه (4)) . 


وهكذا حين بتعارض العام مع الخاص برجم القائلون بظنية العام » 
الخاص لانه قطعي ٠‏ أما الثائلون بقطعية العام » فلا برجحون الخاص على 
العام لآن كليهما قطعي » وآنما ينظرون آليهما من ناحية السبق الزمني » 
فيعتبرون السابق منسونخا باللاحق. ) وفي حالة جهل الاسبقية الزرمئيهة 
يعتبرآن كالهما واردآن معا ») وبخرج العام من العمومية الى الخصوصية 
فيكون حكمه « مقصورا على بعض افراده » فما برآد « من العام هنا هى 
ما يراد من اللفظ الخاص » (45) . 


وتدخل صيغتا الامر والنهي قي الخاص »© وقد شا اختلاف حولهما 
كما نشا اختلاف حول العام والفاظه : هل الامر والنهي في القرآن والسئة 
حتم وقرض فما أمرا به حلال وحسن » وما نهيا عنه حرام وقبيح »© أم ان 
لهما معاني مختلفة لا بترجم احدها على الآخر الا بدليل ؟ والجواب الغالب 
في ألفقه الاسلامي هو ١‏ أن مدلول الامر هو الوجوب ... لا الوقف ولا الندب 
ولا الاباحة » وان مدلول النهي هو التحرم » (.0) . وينتج عن هذا ان 
الحسن هو ما بقره الشرع »؛ أو ما بأمر به » وآن القبيح هو مالا بقرهأو ما 
بنهى عته . وليس للراي أو للعقل أن يقرر الحسن أو القبح , 


ل ال كي ماكر ب ار 


إن 





من الشعر الا امتدادا للموقف الفقهي ؛ أو تنويعا عليه . وفي الموازئة 
للآمدي » وهي تعكس الموقف النقدي التقليدي كما اكتمل حول ابي تمام في 
القرن الثالث »© أمثلة كثيرة تؤكد كلها على طلب اليقينية في الشعر ورفض 
الاحتمالية » أي ائها تؤكد على النظر الى النص الشعري كما بنظر الى نص 
فقهي . فالموازنة مليثئة بأحكام تدين آبا تمام لانه « عخرج على سنن القوم » » 
ولم بقتنع آلا « بالتناهي فيما بخرج عن العادة » وخرج ١‏ عن عادات بني آدم 
ليكون امة وحده » » ومعاليه لا حقيقة لها « لاثا ما راشسا ولا سمعتا» 
مثلها (01) » ولآن الشعر هو وصف الشيء « على ما هو ©» وكما شوهد ) 
من غير اعتماد لاغراب ولا ابداع » (21) . وهذا الخروج الذي قام به أبوتمام 
مما بدفع الآمدي الى وصضف شعره بأنه « من كلاماهل الوسواس والخطرات 
وأصحاب السوداء ) (لاه) ٠.‏ 


وحين يؤكد النقد التقليدي الشعري على عدم الخروج عن العادة » 
'فائه 'يؤكد على نفي ذات الشاعر » أي ثفي باطن الانسان توكيدا للظاهمر 
السائد , فليس عقل الشاعر أو رابه هو الذي بقرر حسن الشعر أو قبحه » 
وائما العادة هي التي تقرر . فالعادة هي ١‏ الشرع » الآآخر » أي هي معيار 
اول . وهكذا بصبح الكلام » ومن ضمنئه الشعر في هذا النظور »؛ شكلا منن 
اشكال التعامل الاجتماعي كما بعلمه الدين . ولئن كان براد بالكلام » قبل 
الاسلام » وجه القبيلة أو اللتكلم » فقد صار » بعد الاسلام ©» براد به وجه 
الله أو وجه آلدين . وقد ادى ذلك آلى وضع قواعد خلقية وبيانية للقول , 
ومن هذه القواعد آنه لا بجوز للشاعر ان يقول ما لا يفقعل (06) 4 ومئها 
ضرورة الابجاز في القول (5ه) . ويقول المحاسبي الذي يؤكد هاتينالقامدتين 
ان النبي امر « باقصار الخطب » وبالايجاز في الكلام » ونهى عن الاكثار » .. 
ووصف ألكثر أو « البليغ من الرجال » بأنه « يأكل بلسائه كما تاكل البقرة 
بلسانها » (01) . ومن هله القواعد ان بكون القول بيانا للحق . والحق هنا 
هو ما يمثله » او بعلمه الدين . ولذلك فان كل قول لا بصدر عن الدين لا 
بكون حمًا » ذلك أن آلله مصدر الحق وقائله . والانسان بصدقه وبدعو 
اليه . 


إن 





وفي رواية ان وفدا من بني تميم قدموآ الى النبي » « فلما دفعوا 
اليه » وكان له تسع حجرات من شعر معلقة بخشب المرعر » اداه القوم من 
وراء الحجرات ان يا محمد انخرج اليئا . وكان فيهم رجل شاعز © فقال ٠‏ 
با محمد » الخرج اليئا فوالله آن مدحي لزين » وان ذمي لشين ٠.‏ فخرج 
رسول آلله ) فقال : « من القائل الكلمة » ؟ فقيل : شاعصر . فقال : « كذبت» 
بل ذاكم الله » (9ه) . ويشير المحاسبي الى ان النبي حين قال كلمته 
الماثورة : ١‏ ان من آلبيان لسحرا » لم بقصد ان بكون البيان كله ؛ ايا كان ) 
سحرا لأثه بيان وحسب » وأئما قصد ان يخبر « أن البيان يدم فيقول 
الحق » وبمدح فيقول الحق 4 وان من البيان ما يصور الباطل في صورة 
الحق حتى بسحر العقول فتمتقد في الباطل اله حق » (58) ٠‏ 


لكن لا يمكن فهم القصد من هله العبارة اذا عزرلت عن مناسبتها . 
وهذه المناسبة هي أنه حين وقد » فيما بروى ؛ ألى اللبي قيس بسن عاصم 
وعمرو ين الآأهتم والزيرقان بن بدسر » قال عن الزبرقان : « اله مالع 
لحوزته » مطاع في الديته » . فقال الزبرقان : ٠‏ حسدثي يا رسول الله ) 
ولم يقل الحق ؛ فائه ليعلم اثني افضل مما قال » » ففضب عمرو وقال:., 
0 هو وآلله زري المروءة » ضيق المنطق »4 لثيم الخال » © فنظر رسول ألله 
الى عمرو © فقال : « با رسول الله رضيت فقلت احسن ما علمت» وفضبت 
فقلت اسوا ما علمت » وما كذبت في الأولى »؛ ولقد صدقت في الآخرة » . 
فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم : « ان من البيان لسحرا » (05) ٠‏ 


وبهذا المعنى يروي المحاسبي عن مالك بن دينار أنه قال : « مارايا 
احدأ أنفق من الحجاج . انه كان ليرقى المثبر » فيذكر احسائه الى اهل 
العراق وصفحه عنهم » واساءاتهم اليه حتى اقول في تفسي : اثئي لأحسبه 
صادقا , وائي لأظنهم كاذبين ظالمين له » (.8) . 


وضين هذه الدلالة بروى عن النبي أنه قال ؛ ١‏ ان الله يبغض البليغ 
من الرجال » . ويفسر المحاسبي هذا القول بآنه ليس ذما للبيان عن آلحق 


601 





المقدار 6 وهو اذن 2 بمداح البيان لا لوا ولا تقصيرأ ولا خطلا ( [1 © ٠‏ 


وضمن هذة الدلالة كذلك يرؤى أن عمر بن الخطاب حبس الأحنف 
ابن قيس لما سمع بلاغته « فحبسه سنة مخافة أن تكون بلافته على غير 
صدق »؛ ثم قال بعد سئة : سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول : 
« احذروا منافقا عليم اللسان »© فاذا أنت لست منهم » (69) . 


؟ ‏ واآئه كان يفم البيان الساحر الذي بصور الباطل حقا » وبنهى 
عنئه » بحيث بيمكن ألقول ؛ أن من البيان لضلالا ٠‏ 


الرضى ... ) ولهى عنه . 


؟ ب واثه كان بدعو الى البيان الذي يقول الحق أو « البيان للحق 


ه ‏ وان الحق هو الدين الذي هو الاسلام (59) . 


ليس الادب آذن ©» ممارسة لغوية بنتس عنها خلق اشكال تعبيرية 
تهذيب الانسان وتساميه . وهي في الدرجة الاولى » ممارسة دينية , 7 


بقول الغزالي : « والادب تأديب الظاهمر والباطن ؛ فاذا تهذب 
ظاهر اليد وباطته صضان صوقيا آدبا ٠‏ ومن الزم تفسكه آداب السئة لوار 
الله قله بور المعرفة .. ومن تأدب نآداب .الصالحين قائه يصلح لبساط 


٠60 





الكراءة »© وبآداب الاولياه لبساط: القرب ©» وبآداب الصديقين لبساط 
المشاهدة »؛ وبآداب الانبياء لبساط الانس والانبساط . ومن حرم الآدب » 
حرم جوامع الخيرات .. ومن لم تريضه أوامر المشائخ وتاديباتهم فانه لآ 
بتأدب بكتاب ولا سنة . ومن لم يقم بآداب أهل البداية كيف تستقيم له 
دعوى مقامات اهل النهابة ؟.. والابمان موجب يوجببه الشربعة ©» فمن 
لا شريعة له لا ابمان له ولا توحيد له . والشربعة موجب يوجب الادب » 
فمن لا أدب له »؛ فلا شريعة له ولا ايمان له ولا توحيد له .. وانفعع الآداب 
التفقه في آلدين » والزهد في الدنيا » والمعرفة بما لله عليك .. واهل الدين 
أكثر كدابهم قىِ تهذرب النفوس وتأديب الجوارح وحفظ العحدود وترك 
الشهوات .. فالآداب استخراج ما في القوة والخلق الى آلفمل . وهذا 
بكون أن ركبت السسية الصالعة فيه » والسجية فمل الحق » لا قدرة 
للبشر على تكوينها » كتكون النار في الزناد » أذ هو فعل الله المحض »© 
واستخراجه بكسب الآدمي . فهكذا الآداب منبعها بالسحايا الصالحة 
والمنس الالهية . ولما هيا الله تعالى بواطن الصوفية بتكميل السحايا الكاملة 
قيها 4 توصلوا بحسن الممارسة وآالرياضة الى استخراج ما في النفوس 
مركوز بخلق الله » الى الفعل ؛ فصاروا مؤدبين مهذبين » (10) . 


وبقول الغزالي في مكان آآخر عن اللبي أنه « سجمع الآداب ظاهرا 
وباطنا » (165) وفي « بيان معني آفات اللسان » (19) يبحمل الشعر آفة 
كالسب والغيبة والنميمة والفحش . وبقول عن هذه الآفات ألها عشرون 
وهي : ١‏ الكلام فيما لا بعني » ثم فضول الكلام » ثم الخوض ف الباطل ©» 
ثم المراء » والمجادلة » ثم الخصومة ؛ ثم التقعر في الكلام » ثم الفحش 
والمسبه »© ثم اللصن » م الشعر » ثم المزاح © ثم السخربة والاستهزاء » 
ثم افثاء سر الغير » ثم ذو اللسائين » ثم المدح » ثم الخطأ في فحوى الكلام» 
ثم سوال العوام عما لا يبلغه فهمهم من صفات الله تعالى » . 


لك 





بين الصحابة على وجه الاستتقاص ببعضهم :»© (18) »© ويفسي التقس. بأنه 
« تكلف الفصاحة بالتشدق »© »2 والفحش. بأنه « التعبير عن الأمور المستسبة 
بالعبارات الصربحة » . ويقول عن الشعر « وما الشعر فحسئه حسن 
وقبيحه قبيس كالكلام » © و 2م الكلام وسيلة ألى المقاصد .. قكل مقصود 
محمود بمكن التوسل اليه بالصدق والكذب جميعا فالكذب فيه حرامء 
وان امكن التوسل آليه بالكذلب دون الصدق » فالكذب فيه مباح ؛ وان كان 
تنحصسيل ذلك المقصود واحبا » فهذا ضابطه » (859) . 


ويقول عن المدح بآن فيه « سست آفات : اربع في المادس وآثنتان في 
المدوح . فاما ألتي في المادح ‏ فالاولى أنه قد يفرط في المدس حتى ينتهي 
الى الكذب . وثائيها أنه قد بدخله الرياء فائه بالمدح مظهر للحب وقد لا 
كون كذلك » او أنه قد لا يكون معتقدا لحميم ما يقوله فيصير به مرائيا 
منافعًا . وثالثها اله قد يقول مالا بتحققه فيكون كاذبا مزكيا من لم يركته 
الله تعالى وهذا هلاك . ورابعها انه قد بفرح الممدوح وهو ظالم أو فاسق » 
وذلك غير جائز » لأن آلله تعالى يغضب اذا مدح الفاسق . 


واما المدوح فيشره بالمدح من وجهين © أحدهما انه بحدث قيه كبرا 
وعحبا وهما مهلكان » والثائي أنه أذا اثنى هليه بالخير فرح به وفتر ورضي 
عن نفسه »© وكل تشمره لأمر آخشرته 6 فان سلم المدس من هله الآفنات 
لم يكن به بأس »© بل ريما كان مندوبا اليه » ولدذلك اثلى رسول الله صلسى 
الله عليه وسلم على الصحابة رضي الله عنهم اجمعين حتى قال : « لو وزن 
ابمان أبي بكر بابمان العامين لرجح » »6 وقال ؛ لو لم أبعث لبعثقت يا عمر 6. 
واي ثناء بزيد على هذا ؟ ولكنه عن صدقٌ وبصيرة » وكائا احل رتبة من أن 
«ررئهما ذلك كبر واعجابا .. كما قال صلى الله عليه وسلم : « انا سيد 
ولد كآدم ولا نخر » »أي لست اقوله تفاخرا » كما بقول الناس بالثناء على 
اتمسسهم » وذلك أن افتخاره صلى ألله عليه وسلم ؛ آثما كان باللهة تعالسى 
ونشربه لا بكوثه مقدما على غيره من ولد آدم » (.لا) . 


نخلص من هذا كله ألى أمرس ؛ الاول أن « شكل » التعبير سحب أن 


باه 





يرتبط « بمضمون » ديني أخلاقي . والثاني أن الشعر لا بنظر أليه بذاته » 
وانما هو كلام »؛ و « الكلام وسيلة الى المقاصف  »©‏ ولذلك فان كلام 
الشمر يقيم بمقاصده : فهو حسن ان كانت حسنة وسيء ان كانت سيئثة , 
وينتس عن الأمر الثاني أن القيمة ليست في ذات الشيء ©» بل هي مضافة 
اليه . فالكذب مثلا ليس قبيحا بذانه » كذلك الصدق ليس حسنا في 
ذاته . ذلك أن الكذب يمكن ان بكون حسنا حين كون مفيدا »)أو كون 
القصد منه حسنا 4 وان الصدق يمكن أن كون ؛ على العكس © قبيحا اذا 
كان ضارا أو كان القصد منه سينا . والدين هو المعيار في هذا كله . 
واستنادا الى هذا المعيار ؛ كان المنحى الاتباعي برداد رسوحًا وسيطرة » 
في ثهاية القرن الثالثوما بعده . ويقسم «أهلالعالم» كما يعبر الشهرستاني 
( توفي سنة يمه ه ) الى قسمين :« اهل الدبانات » و «اهل الاهواء»(1/!). 
وبين اهل الاهواء الفلاسفة » والدهرية . وطبيعي أن يكون الشعراء بينهم 
ابضا . ويقول الشهرستائي أن « اول شبهة وقعت في الخليقة شبهة 
ابليس » »؛ وبآن مصدرها ١‏ استبداده بالرأاي في مقابلة النص واخثياره 
الهوى في معارضة الآمر » (؟/) 4 و « الجنوح الى ألهوى ف مقابلة النص» 
هو « بالنسبة الى انواع الضلالات كالبذور » 9/) . ثم ان « الشبهات 
التي في آخر الزمان هي بعينها تلك الشبهات التي وقعت في اول 
الزمان » 4 فشيهات أمة صاحب الثشريعة « في آخر زمانه » لاشئة من 
شبهات خصماء أول زمائه من الكفار والمنافقين .. » فقد « ثشات كلها 
من شبهات منافقي زمن الثبي عليه السلام » اذ لم يبرضوا بحكمه فيما كان 
بأمر وينهى » وشرعوا فيما لا مسرح للفكر فيه ولا مسرى » وسألوا 
عما منعوا من الخوض فيه والسؤال عنه : وجادلوا بالباطل فيما لا يجوز 
الجدال فيه » (4/) . وعلى هذا يكون التمييز بين المسلم والمبتدع هو 
أن : « الالسان اذا اعتقد عقدا او قال قولا » فاما أن بكون فيه مستفيدا 
من شيره أو مستيدأ برآيه ٠‏ فالملستفيد مسن غيره مسلم مطيع » والدين 
هو الطاعة والتسليم 4 والطيع هو المتدبن »© والمستيد براه محدث 
مبتدع » (هلا) . ولا سطبق هذا اللعيار على ما تتعلق بالدين وحذده ) 
وانما بنطبق على ما يتصل بالشعر ومختلف النشاطات الثقافية , 


يم 
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ببدو : في ضوء ما تقدم »© ان الثقافة العربية ‏ الاسلامية التي 
سادث »؛ انما هي وحي وعمل بمقتضى الوحي . انها وحدة نظر ومعمارسة» 
انها طريقة معيلة في التفكير ©» وطريقة معيئة في السلوك ©» وهي محتوى 
معين . وهذآ بعني ان الدين متداخل او مندمج بالظواهر الثقافية 
الاجتماعية بحيث لا يمكن وضع حد دقيق يفصل بينها وبينه (09/1 . 
فالتراث الشعري العربي هو في آن دبني ولغوي . والتراث الدبني هو 
كذلك لغوي وديني . وهكذا يقال في التراث السياسي » أو .الخلقي . 


وضمائها معا . وبما آن الاسلام أفضل الاديان وأكملها » وآلنبوة الاسلامية 
اقضل النبوات ونخائمتها » فان المسلمين « خر أمة الخرجت » , فكمال 
الرسالة والرسول يفترض كمال المرسل أليه . وكما أن الكمال يلغي » على 
الصعيد الديني » مبدأ التطور او التغير » كما أشيرئًا » فائه » على الصعيد 
الاجتماعي يؤكد استعادة الكمال الاول النموذجي . التقدم »؛ في الشعر 
مثلا » هو كتابة شعر يقترب »؛ بكماله » من النموذج الشعري الاول ٠.‏ وهى 
فق السياسة والحكم » انشاء نظام يقترب »؛ بكماله » من النظام النموذجي 
الارل . فالكمال أو التقدم لا كتشف وائما يستعاد . والبحث ليس 
للاكتشاف » بل للاستعادة . ومن هنا كائت الثقافة العربية جوهريا» 


يعرف التقليد © دينيا © بأنه م اتباع الانسان تميره فيما بقول أو 
بفعل » معتقدا للحقية فيه » من غير نظر الى الدييل »© كأ هذآ اللتبيع 
جعل قول الغير أو فعله قلادة في عنقه (/ا/) . هذا اللعنى الديني للتقليد 
'تحلدو حدو مثال تعتقّد انه الاكمل . وقد يتم ذلك دون تأمل أو نظر © 
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فيكون تقليدآ أاعمى . وقد يتم بنظر وتأمل فيكون لوعا من القياس . وي 
هذه الحالة بعتير المقيس عليه أساسيا لما يمكن أن يقال بعده » ونودا 
المفيس عليه وخصائصه » وبكون المقيس شكلا من التوسع .. والمقلد هنا 
لا قيس الا على التماذيج التي بعتبرها الاكثر كمالا . فالرديء كما يقول 
الآمدي « لا يتم به ) (8/) ٠.‏ 


فير أن الخطا في التقليد القياسي هو انه بفترض اصلا كاملا » 
وليس في الشعر كمال . بل الشعر هو البحث عن الاكمل بحيث لا ينتهسي 
هذا البحث ولا بتحقق هذا الاكمل . ثم قد تقاس قضية على قضية » أو 
مفهوم على مفهوم »© لكن كيف يقاس قلب على قلب آخر »© او شعور على 
شعور آخر ؟ ومن هنا كان كل تقليف مهما كان بارعا » نسخة ثانية عسن 
الاصل . والنسخة الثائية اضافة كمية لا نوعية . وهي اذن تشويله 
للاصل » من حيث الها تعممه وتكرره © فتعدده وتقضي على كثافته 
وتوهجه ووحدته ٠.‏ 


وبعود القول بالتقليد في الاصل ؛ الى الرغبة في عدم الاختلاف . 
وبهذا المعنى يسمى التقليد اقتداء » والاقتداء اهتداء . فالتقليد » في 
اساسه ؛ ديني غير أنه اتخل بعدا سياسيا وآدبيا » شأن جميع المفهومات 
الدينية . فالخلافة » مثقلا » تقليد 4 أى أن الخليفة بخلف نميره »© 
مقتديا به » قائما مقامه (5/إ) . والشعر المحدث »© مشلا » بيجب أن بخلف 
الشغعر القديم » بأن نكون أمتدادا له وتكملة » وليس أبداعا على غير مشال 
سابق . واتنخذ هذا المبدا! ؛ على الصعيد الفقهي © شكلا تشريعيا 
يصوغه الغزالي بقوله : «المخالف للاكثر باغ يجب رده الى الالقياد 
الى الحق ») (.م) . 
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قاذا كان المحدث بجري على « الأكثر » مما نطق به الشهراء القداعى > 
وسياسر الشائع من علرانقهم ف النظم 0 الحقو ه: بالشعر القديم وساووة به 6. 
والا أهملوه ٠‏ 


ونشير في هذا الصدد » الى أن القياس اللغوى يعرف بأنه « حمل 
كلمة على نظيرها في حكم » . ولا بحمل على هذا النظير الا اذا لم يوجد ما 
يعارضه البتة » وحينئل يقاس عليه ولو كان فذا . لكن حين يوجد المعارض 
له » ويكون قليلا ادرا والآنخر كثير شائع » فحيئدآاك يقاس على الكثير . 
ويحفظ النادر ولا يقاس عليه . واذن لا بقاس الا على الكثرة الغالبة . سواء 
ف ذالك الشعر وغيره . 


وقد يترادف التقليد » على صعيد المعرفة » مع النقل وآلسمساع 
والعادة وحينئد بتعارض مع البحث والتأويل »© ويفترض التصدرق 
والاعتراف بالمجز » وبخاصة أمام المتشابه من الامور . فقد كان المذاهب 
السلفي في الصفات » مثلا » أي مذهب الاشعرية والماتريدية والغزالي هو 
نفي المعنى المادي وعدم تحدبد معئى مخترع . فالغزالي بقول : « اعرف 
الناس بمعائي الكتاب وكلام الرسول أصحابه الذين شاهدوا الوحي 
وعاصروه وصاحبوه وتلقوه بالقبول للعمل به» وللنقل الى من بعدهم وهؤلاء 
لم يؤثر عنهم انهم دموا الخلق آلى البحث والتفتيش والتفسير والتأويل في 
اللتشابه 4 بل على العكس من ذلك » زجروا من نخاض فيه وسآل عنه وتكلم 
به » )6١(‏ . ذلك أن « الاشتغال بالمعاصي البدنية أسلم من الخوض في 
البحث عن معرفة الله . الاول غابته الفسق » والثاني عاقبته الشرك. وآلله 
لا بغفر أن بشرك به » وبغفر ما دون ذلك أن بششمام » (؟6م) . وهذا ما يذهب 
اليه الرازي بقوله : « المتشابهات بجحب القطع فيها بأن مراد الله تعالى 
منها شيء غير ظواهرها » ويجب تفويض معناها الى الله ؛ ولا بجوز 
الخوض في تفسيرها » (88) . 


ومن هنا وقفت السلفية ضد التأوبل »© فالتأويل ظن »؛ والقول في 
صفات الله بالظن غير حائز © آذ ربما أولنا الآبة » مثلا ») على مير مراد 
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الله فنقع في الضلال (146 وهكذا لا بد من التقليد والنقل » أي من تبني. 
الموقف ذانه الذي وقفه الاوائل من اصحاب الرسول » « أعرف 


وبهذا المعنى » قيل على الصعيد الشعري ؛ ان لغة الشعراء المولدين 
او الحدثين لا بحتج بهاء وآئما بحتج بلغة الأواثل» اعرف الناس باللغة (٠م)‏ 
فكأن اللغة ارث روحي أو وحي كالدين » واكثر الناس فهما لها » هم الاقرب 
الى نشاأتها وهذآ مناقض لا بقره علم اللغات » والتحربة التارسخية تؤكد 
ذلك فقد كان الذين « اكتسسبوا » اللغة العربية لا يقلون احاطة بها » 
وبأسرارها عن الذبن « ورثوها » أو « فطروا مليها » ؛ وريما 
تنفوقوأ ) (485) . 


والتثليد اخد مباشر او نقل عن السنة . والسئة تقضي حتى على 
اللغة » فبالاحرى أن تقضي على الفكر (89) . فالتقليد ذو منشا ديني » غير 
أن الصراع الذي بدا بين العرب وغيرهم ©» مع حركة الفتوحات والاستقرار 
في البلدآن المفتوحة كان »© على الصعيد التاريخي »© عاملا حاسما في ترسيح 
التقليد » روحا ومنهجا . فقد ولد هذا الصراع لدى العربي شعورا بأن لغته 
ودينه وكيائه القومي وحدة لا تنتجزأ ؛ وان كلل مساس بأيمن هذه الاطراف 
الثلاثة ) مساس بها جميعا . ومن هنا اأخذ بحافظ عليها كما ورثها »او كما 
فهمها اسلافه الأؤسسون ؛ ولم بعد يميز بين معنى اللغة بذاتها » مشلا » 
أو الدين بذاته » وبين نظرة اسلافه اليهما » وتبنى هذه النظرة بامتيارها 


دفتر ض التقليد اذن أصلا بتبعه المقلد وبحدو حدوه . ولهذا فان 
العلاقة بين اللمقاتد والمقكد هي كالعلاقة بين الملتبوع والتابع » الاصل والفرع» 
القدم والحدث ومن هنا تفهم الدلالة قْ نسمية الشعر الجاهلي بالشعسر 
الغديم . فقد كانت هذه التسمية تعني أفراده عن الشعر المحدث »© وهذا 
الافراد يتضمن تفييما هو الدعوة الى الإقبال على القديم والتمسك نه 6 
والاعراض عن المحدث ورفضه . وبرتكز هذا التقييم الى الاعتقاد أن المحدث 
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عار » بتبدل ويزول بينما القدبم ثابت لا يتبدل ولا يزول ٠‏ وهذا بتضمن 
أن العارض لا يقوم » أن كان فيه ما يقوم »2 الا بالثابت . فالقديم قائم 
بذانه » في حين أن المحدث قائم بغيره . آن كمال المحدث هو أن يكون في قيد ' 
القديم . فكل ما للمحدث ائما هو عارية من القديم . ويتضمن اخيرآ هذا 
التقييم ازدراء للمحدث وازدراء من بكتبه ومن بقبل عليه © معا . ثم انه 
يتضمن القول بفرادته وتفوقه » بلافة وفصاحة » على شعر الامم كلها . 


وجميع هذه الاحكام « الادبية » تطابق الصفات ( الديئية ) آلتي نطلق 
على القدبم ( الله ) والمحدث ( العالم ) (88) ٠‏ 


وفي هذا المنظور نفهم مثلا موقف الحاحظ ومن سايره © ف قوله ان 
الشعر العربي ظاهرة فربدة في التاربخ » فما ينطبق على شعر الامم لا ينطبق 
عليه » ولذلك فهو مقصور على العرب . وفى قوله كذلك أن اللغة العربية 
فريدة لا تشبهها لغة وهي تفوق حميع اللغات , وما بنطبق على هذه اللغات 
من متابيين لا بنطبق على اللقة المزبية ». بل الئقة العربية 4 في لزمو:بفضهم 
كالله , لا بحيط بها الانسان : « كلام المرب لا بحيط به الا نبي » (85) ٠‏ 


وما لوا اي للق لق ابعلة لك خرن لاي بسكن الضلة ٠‏ لان 
بعده يجب أن يكون تنويعا عليه » لانه متضمن“فيه » ولان الشاعر المحدث لا 
بفعل أو لا يخترع وانما كتسب أكتسابا . 


وكما كان البيت الاول الذي وضع للئاس مباركا وهدى للناس (0.) ©» 
فان الشعر الاول » هو ايضا » هددىى لكل شعر بأتي بعده . والاول هنا هو 
الاول الاسلامي . ومع ان القرآن ليس استمرارا بيتبنى ما قبله تبنيا كاملا ) 
فلا لستطيع أن لصفه بأنه « حديث 6 »2 فهو الصورة الاخيرة ؛ الكاملة » 
للقدم : آنه القديم الاكمل . والامة آلتي نزل فيها هي « خير أمة » (11) . 


وكما أن المحدث أو الحادث مفتقر بوجوده الى القديم » فان الشعر 
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عن المنحندث »© فان الشهر القديم غني بذانه عن الشعر المجحدث . ومن هنا 
كان القول ان هذا سرعان ما بذبل وبذوي ؛ بيئما القديم « كلما حركته ازداد 
طيبا » . ولي كان الحدرث غير مفتقر ألى القديم »© لكان مساويا له . وهذا 
لا بمكن ؛ كما أنه لا يمكن أن بكون الغرع مساويا للاصل أو الجزء مسساويا 
للكل » أو التناقصى مساونا للكامل . 


ا مو اراد د ال ا 
الاجتهاد بالنص . فكما أن الاجتهاد الصحيم بع: ي الحكم بروح الأصسل 
ومقتضاه اذ هو استنباط للفروع من الاصول »© فان الحداثة الصحيحة في 
الشعر وغيره 6 يجب أن تكون بمقتضيى القديم وفي تطابق تام ممه . وهلا 
ما أكده الاسلام » وزادته الممارسة رسوخًا . فنحن ثعرف أن صلة الشس 
بالاسلام مرت في صِيمٌ ثلاث : الاولى هي المعائدة الجاهلية ورد القفرآن »© 
والثانية هي التساول : هل القرآن قدم آم محدث ؟ والثالثة عن حقيفة 
الكلام أو اللغة » ما مي ١‏ والمعروف أن الاحوبة التي سادت هي أن كلام الله 
ليس جسما » وليس عرضا » وليس من جنس كلام المخلى قبين وان العبسارة 
عئه جعلت بلسان العرب. أو © كما يعبر الاشعري » أن القركن كلام الله 
غير مخاوق .. لا بقال : اللفظ بالقرآنمخلوق ؛ ولا يغال : غير مخلوق(11). 
لكن سواء قيل : 0 محدث ) أو قدبم ©» فان القول باعجازه ادى الى 

تنشيت فكرة القدم ) فعنى ولفظا » وادى بالتالي ألى احاطة الشعر القديسم 
بهالة الكمال . 


أما الشمر بعد الاسلام فلم يكن له معني الا من حيث انه كلام حسمن أو 

8" الس ابو ايش رقنا ا إبا ب القن وين اجن اله 
ال 00 . الشعر يوضح الجمال الجمل [أجمثل في الاسلام » 
وبما أن الشعر كمحدث مفتقر الى الاسلام كقديم »© فانه لا ندر أن يقد » 
او يضيف »؛ أو يتجاوز . فالاسلام جمال ابدي :لا شغير »لا بزول ‏ ولا 
بعرف الصيرورة » تخلفا أو نموا . فليس جميلا من جهة »© قبيحا من جهة 
ثاثبة .+ ولمن. ثازة يها وارة سميلا .. وليس حملا بالثيانن الى ادا 
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الشيء وقبيحا بالقياس الى آنخر . -وليس جميلا هنا قبيحا هناك ب جميلا 
بالنسية الى بعض » قبيعحا بالنسبة الى بعض آخر . آنه الجمال , مطلقا , 
وعلاقةالشيعر به هي» بالضرورة» ملاقةوآ صف بموصو فه» ومجمل بتفصيل» 
ومعط بآخد » وثابت بمتغير © وكامل بجزئي .. ومن سمنا لم يغير الاسلام 
الموقف اللجاعلي من 'الشعر » لا من 'حيث النظر الى رظيفته .ولا من حيث 
تقييمه . فقد اضفى عليه ») شأن الحاهلية ؛ بعدا لا -زمنيا من حيث ‏ انه 
ربط التمبير الشعري بقضايا مطلقة : الاخلاق والقيم بعامة » فجمل 
الشعر عقليا يدور حول مقولات وافكار سجماعية آكثر مما بدور عنول تجارب 
فردية . ولما كانت الجماعية ؛ من حيث المحتوى ».تقوم على -قيم ثابتة » فقد 
صار شكل التعبير عنها ثابتا . تمير أن الاسلام كان » على صعيد آآخر © نفيا 
للشعر : فقد تجاوزه القرآن من حيث اللغة وتحاوزه من حيث الاولية . 


كان الشعر في الجاهلية « أصح علم » »© لكنه » في الاسلام » بطل أن بكون 
كذتلك »؛ .وصار القرآن هو العلم الاصح .. وأصبح الشعر اللي يستلهم هذا 


ان اتحاد علم الاخلاق بعلم الجمال الغى الحد الفاصل بين الشعر 
والقانون » بين الثقافة والسياسة . فكما ان الشعر صار شكلا من السلوك 
الاخلاقي فقد اصبح الفكر كله شكلا من التشريع . ومن هنا درك كيف 
ان الاجماع هو » في أن » اجماع رأي وعمل » نظر وممارسة © ولفهم ) 
بالتالي » ان الاجماع حجة . فكل اكثرية » على صعيد التشريع ») حجة 
غالبة . وكل اكثرية » على صعيد التذوق »© ححة غالبة . الشعر الصحيح 
هو ما تجمع عليه اكثربة الاذواق ‏ كالحكم أو الرأي الصحيح الذي تجمع 
عليه اكثرية آلامة . وهذا بتضمن القول أن الأكثر هو حتما الأصلح لأنه 
الاحق . ويعني أن الشاعر مطالب بالتعبير عن اذواق الاكثر نفهو ناطق 
باسمهم » عاكس لأماليهم وأهدافهم . 


لسك الاسلام ف مجموعة من البنى , النية الدينية وصطي القاعدة 
الشاملة والبنية السياسية ‏ الاجتماعية » وهي الشكل التنظيمي » والبنية 
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الثقافية وهي الشكل التهبيري , وكما ازالمتدين لا بفكر ©» بل الدبن هو 
الذي يفكر » واللغوي لا نتكلم بل اللغة هي التي تتكلم » والفرد لا يفعل بل 
الله هو الذى يفعل » فان الشاعر لا يكتب » بل الشعر هو الذي يكتب . 
الشاعر ينسخ المكتوب في عقل الامة وذوقها » وحظه في الاجادة كامن في حسن 
نسشه . وعقل الامة وذوقها بنية الخلاقية لذلك كان المدح (الاخلاقالصالحة) 
والهجاء ( الاخلاق السيئة ) ألفنين الاساسيين الغالبين في الشعر العربي » 
بل كان يقال : الشعر اما مددح أو هجاء أما الأنواع الباقية فتفريع عليهما : 
الفزل » مثلا »؛ مدح لصفات الحبيبة » الرثاء مدح لصفات الميت » والو صف 
هو وصف للمحاسن أو المقابح . 


فالشعر »© أذن ؛ هو 4 على صعيد النظرية ؛ الحدو على مثال الاقدمين) 
وهو على صعيد الممارسة » الارتباط بالقيم الموروئة التي تركها الاتدمون » 
اي بالسلطة ( الراهنة » أو الممكلة ) رمز الحفاظ على هده القيم والدفاع 
عنها ؛ وهو على صعيد التعبير » التوحيد بين الاسم والمسمى بحيث سجيء 
الشعر كالدين مطابقا للحق » بعيدا عن الكذب والاشكال التي توحي به 
كالمجاز والتخييل وغيرهما . 


ومن هنا اتخذت الصلة بالقديم بعدا نفسيا ‏ انفماليا » تجلى » على 
الأخص ؛ في ظاهرة رفض الجديد » ذلك انه بحدث تغييرا او خلخلة في ما 
ثبت في النفس »© واستقر ٠.‏ والثابت المستقر ذو طابع جماعي » ولذلك فان 
المجدد كفرد » يجابه بالرفض » للوعلة الاولى ‏ لكن هذا الرفض يضعف او 
بتلاشى بحسب قبول الجماعة له . ومن هنا يلجا معظلم المجددين اللسى 
الاستشهاد بكلام ومواقف من الماضي ‏ اي انهم يسوغون التغيير الذي 
بحدثونه بما كان مستقرا » وبدافعون عن المتحول بعناصر يستمدولها من 
الثابت نفسه (117) . فكأن الجديد حجاب يفصل بين الانسان وفطرته . 
ورفض الجديد يمني » اذن » تمسكا بالفطرة . ويعني ان كل ما عدا الفطرة 
مما بحيء بالرآاي والفكر »؛ متغير . فما قد بيقره الرأي اليوم ©» قد بنقضه 
غدأ . وهكذا لا يجوز الخضاع الفطرة للراي » وبجب الفصل بيئهما » أو 
بالأحرى يجب أن بخضع الرأي للفطرة . 
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وهذا امورقف الادبي منبثق عن الموقف الديني 5 فالدين وحي خالد 2 
بيئما الفكر أو الفلسفة آصطناع انساني . وحين نقول باخضاع الوحي 
لنطق الفكر أو الفلسفة » نقبل بأن نجعل الوحي عرضة للتغيير الذي قد 
بقود الى الالغاء . ثم أن الوحي كلمة آخيرة » وليس في الفلسفة كلمة آخيرة. 
أضف الى ذلك أن اخضاع الوحي للفلسفة اقرار باستواء ما كتبه الله وما 
يكتبه الانسان . 


وقد ساعدت في ترسيخ التقليد أو الاتبامية » من الناحيةالتاريخية بم 
الاحتماعية » عدة عوامل تو حزها فيما بلي : 


| الطامل ألاول هو شعور العربي »؛ ابان آلفتس »© انه غاز © وان 
الشعب الذى يغزوه لا بختلف عنه وحسب » وائما هو دوئه كذلك . وهذا 
النزوع العنصري مما دفع العربي الى مزيد من التمسك بما يبقي على المسافة 
بيئه وبين الآخر ؛ أي بلغته » على الأخص ؛ وبماضيه الثقافي ‏ الدبني ©» 
بعامة . ولمل في هذا ما بغسر عزوفه عن الصناعة وأمتهان الحرف » بشكل 
عام . فكانه كان يشعر ان هذا عرض خارجي » ازاء اللغة والدين اللذين 
بحد فيهما شخصيته وما لميزه عن غيره . 


؟ . والعامل الثاني هو ان فتوح البلدان لم تكد تهدأ حتى بدأت ردود 
الافعال بمختلف الاشكال 4 من قبل السكان الاصليين في هله البلدان . 
وهكذا تحول الفتح الى نوع من الصراع الداخلي بين العرب وغير العرب ©» 
دآخل الجتمع الواحد المستقر . وأصبح هؤلاء السكان في موقع الهجوم ») 
على اكثر من صعيد © فأخذوا بنادون بالتغيير » بينما اخذ العرب » تلقائيا ) 
يردون على هذا الهجوم بالمحافظة على ما تم واستتب . ومن هنا مال العرب 
الى حففل الاشكال الموروثئة » وبخاصة اللغوبة ‏ الشعرية والدينية لانها 
اقترنت بكيائهم كجنس عربي © وألخذوأ بعتسرون أن كل مساس بها »6 اثما 
هو مسساس بكيائهم ووجودهم ٠.‏ 


؟ ب والعامل الثالث هو ان العربي لم يكن ينظر © بسبب من تشوثه 


1 





وتكونه البدوبين ؛ الى الحياة ككل واحد بمختلف مظاهرها » وائما كان ينظر 
اليها كأجزاء . وهكذا كانابقبل بتغيير اشكال الحياة ويعتبرها تحسيئات 
مفيدة » لكنه لم يقبل بتغير طرائق التعبير عنها » أو بتغير طرائق فهمها . 
ومن هنا عاش العربي في ازدواج : فكره شيء © وحياته اليومية شيء آخر : 
ولهذا نآثير مزدوج بفقر النفلرة من جهة » ويساعد على مزيد من التمسك 
بالماضي © من 'جهة ثانية" : 


وقد ترتب على الاتباعية النظرية اتباعية تعبيرية » .فنشا ما يمكن أن 
نسميه بعلم الجمال الاتباعي . ويقوم هذا العلم على مبادىم يمكن ايجازها 


فيما بلي : 


١‏ - المبدا الأول وهو المستوى الاآدئى للاتباع » يتمثل في اتباع 
الشيء كما هو او كما بقره الفهم,السائد . باخل الشاعر فكرة قدبمة فيعيد 


؟ ل والمبدا الثائي بتمثل في أن بتبع الشاعر الفكرة كما بفهمها أو كما 
تندو له . 


وهذا بعني أنه ينطلق من القناعة التامة بان .هله الفكرة صحيحة 
وكاملة ؛ الا أن لله رايا في فهم صحتها وكمالها » وتقديرههما » فيكتب أو بنلسخ 
صورتها كما تبدو له . انه بنسخ تفسيره الخاص لفكرة يؤمن » سلفا »© بانها 
الاكثر صحة وكمالا . 


9 ب والمبدا الثالث بتمثل في أن بكون الاتباع احتذاء . ويعني ذلك أن 
لا بكون ما بكتبه المتبع نسخة مطابقة لا بتبعه » بل أن يكون نسسجا على 
مثواله » وهكذا لا بتسلخه وائما بحذو حلوه . 
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؟ ب والمبدا الرابع يتمثل في أن المتبع يوحد بين اللغة الشعريةوالشكل 
المعين للقصيدة »؛ أي بين طاقة نتوالك باستمران هي اللغة » وطاقة منتهية 
هي الشكل . وهكذا بدور المتبع بين المنتهي والمنتهي »© بيئما بتحرك المبدم 
بين الطاقة الاصلية ومالا نهابة له . 


وينتس عن هذا كله أن المتبع بثبت الاشكال او تجسدات الفكرة » بيئما 
بعود المبدع » باستمرار » الى ما قبل التشكل » الى الينبوع في تفجراته 
الاصصملية . الاول يطيل أمد المكتمل »؛ أما الثاني فيخلق اكتمالا جدبدا . الاول 
بكرر البدابية باستمرار : انه » باستمرار » طفل . اما الثاني فسائر باستمرار 
نحو ما بتحاوز الطفولة . أن له » باستمرار »© بدابته الخاصة . 


مه والبدا الخامس هو أن المتبع بوحكد بين اللفة والكلام » اي بين 
اللغة والقصيدة , وئمة فرق كبير » على صميد الابداع » بينهما . فاللغة 
سابقة على الشامر © أي انه لا بختارها ) أما هو فسابق على القصيدة , 
ولذلك فاله سختار كلامها ‏ أي يستطيع أن يكتب. بهذه الطريقة لا تلك » 
وبستخدم هذا الكلام لا ذاك . واللغة » تبعا لذلك معروفة للجميع ») مبدثيا » 
اما الكلام فتركيب مغاير جديد »؛ انه آبداع صيغْ وجمل غير معروفة » وهو 
ابداع تابع لشخصية المبدع . وليس للغة » من حيث هي ؛ ذات معينة تقولها 
او نفصم عنها ؛ فهي جماعية لا تنتمي الى فرد » وليس لها هوية فردية ؛ 
انها جاهزة ؛ مسبقا . أما الكلام فيحيل الى معلى بدل على الذات المتكلمة » 
الكلام فردي وله © حكما ) هوبة فردية . اللغة ؛ اخيرا » من جهة التثعيد 
والنحو والصر ف » والعموم وألذات الجماعية » اما الكلام فمن جهة الشاءر 
المبدع ؛ والخصوصية ؛ والذات الفردية © والابتكار شار كل تقميد . اللغة 
حبادية ثابتة : أما الكلام فمشحال ومتحول . واللغة هي ثبات القاعدة , اما 
الكلام فهو الحركة الدائمة من الخروج على القاعدة . 


د 
بمكننا + في سوء الانباعية الدينية ‏ الجمالية » ان نستخرج للعلاقة 
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أولا » الوضوح هو القاعدة والمنطلق . الجاهلية هي البلاع المبين ؛ 
والدين هو »© كذلك البلاغ المبين . وهذا يفترض أمرين : الاول هو انه لا 
يجوز لمن بفيد من هذا البلاغ المبين ؛ ويصدر عنه » ان يدعي التفوق عليه . 
والثاني هو انه لا يجوز له ان يكتب ما بعجز الناس عن فهمه . ذلك ان مخاطبة 
الناس بما بعجزون عن فهمه يؤدي الى ضياعهم أو الى ضلالهم ٠‏ يشول 
عبدالله بن مسعود : «١‏ مامن رجحل يحدث قوما حديثا لا تبلغه عقولهم » الآ 
كان فتنئة لبعضهم » . ويقول على : « حدثوا الناس بما بعر فون © ودعوا ما 
يتكرون » اتخبون أن كذب الله ورسوله ؟ » (11) ٠.‏ 


ثائيا » التحاكم الى فير الكئاب والسنة في قضايبا الدين 6 الما هو 
ضلال (16) ومن الضلال كذلك التحاكم في قضايا الشعر الى غير الاصول 
الجاهلية . فكما ان في الدين اصلا وفرعا تابعا » فان في الادب كذلك اصلا 
وفرعا تابعا , الاصل الأدبي هو الجاهلية وما بعدها فرع تابع . وكما اختص 
الله وحده بالخلق والابداع »؛ فان قدماء الجاهلية اختصوا بوضيع الامصسول 


ثالثا ؛ الجاهلية بمثابة شرع ادبي . وكما انه اذا تعارض الشرع والعقل 
اي الابداع » وجب تقديم الشرع » فاله يجب تقديم الشعر الجاهلي على 
الشعر الذي باأتي بعده » ابا كان 6 وابا كان زمائه ومكاله . وكما ان تقديم 
ومعر فته ولا اتفاق للناس عليه » (15) © فان تقديم الشعر »او الفكر المحدث 
على القديم » بحيل الناس على شيء يختلفون فيه » فهو ليس بينا بنفسه ) 
وليس عليه دليل معلوم للناس » وفيه اختلاف واضطراب . 


وصدق الأاصل الحاهلي هنا صفة لازمة تختلف باختلاف احوال 
الناس © فهو شبيه بالصدق اللازم للشرع . والأساس اذن هو رد الناس 
الى قاعدة لا يختلفون فيها ٠.‏ فالأصول الحاهلية ذات دلالة معلومة 0 ومتفق 
عليها » شأن الشرع » اما الشعر المحدث فليست له دلالة معلومة متفق عليها 
والما فيه لراع كثير . ولذلك لا يجوز آن تعارض ما بتفق الناس على 
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دلالته » بما نختلف الئاس على دلالته . ففي الدين » بعبارة ثانية » « لا 
يعارض ما علمت صحته »© بما لم تعلمى صحته » /99) . كذلك قان الشعر 
الحاهلي الذي علمت صحته لا يجوز أن بعارض بالشعر المحدث الذي لم 


رابعا » وكما آن النبوة لا تخبر بما يعلم العقل انتفاءه » بل بما يعجز 
عن معرفته (148) »© فان فى الحاهلية ما بعجز الشاعر المحدث أن بتجاوزه . 
ولهذا كما يتحثم على الخلق الابمان بالشرع أيمانا مطلقا جازما عاما » وبأن 
كل ما بعارضه باطل (15) » يتحتم على الشاعر المحدث أن يؤمن بالأصول 
الجاهلية آبمانا مطلمًا جازما عاما ؛ وبأن كل ما بعارض هذه الاصول شعر 
باطل . 


خامسا » البدعة في الدين تقابل الشرعة » وكون الشيء شرعيا صفة 
مدح » أما كونه بدعيا فصفة ذم )٠..(‏ . وهكذاً فان كون الشعر محدثا 
صفة ذم.» وكوله لسجا على مئوال القديم » صفة مدص . وبما أن الشرعي 
قد يكون عقليا بمعلى ان الشرع آثبت الدليل العقلي ودل عليه وأباحه وأذن 
فيه )١.١(‏ »6 فان الشعر الحدث المقبول هو ما تبيحه الاصول الشعربة 
مقابل البدعة المحمودة . 


سادسا » صنعة القديم بائنة عن الصناعات » نخارجة عن المعتاد ») 
تدل على الغراده . فهو »4 وحده » يبدع لا على مثال . لذلك لا يجوز انيقال 
أن الانسنان سدع لا على مثال »© لأن في هذا القول مضاهاة لله . ومن هنا 
لا بد من القول أن الالسسان لا ببدع »© بل بتتيع . 


ححة ودليلا واصلا . ولهذا فان مالا أصل له في الكتاب والسسنة باطل ؛ في 


الا 





لا بجوز ابتداع الالفاظ والمعاني لأنها نحدث الاختلافف والاشتباه ©» وسحب 
اتباع الالفاظ والمعائي المأقورة. 4 أذ بهفه تحصل المعرفة »4 وتحصل 
الالفة (؟ك١1)ا ٠‏ 


وف هذآا ما يشير ألى ان القول بأن الالسان يفعل أو سدع بجر الى 
امكان القول أن الابداع متمم أو مضاد , وهو بعني ©» قُْ الحالة الاواى » أن 
الشريعة ناقصة ؛ وبعني ف الحالة الثانية ان الشريعة فير صالحة ٠‏ العلي 
بتعبير آخر » ان المحدث كمل نقص القديم » او انه اكثر ملاحا مله . 
والقولان فاسدأن ٠‏ 


واذا كان هذا بلطبق دينيا على العلاقة بين القديم والمحدث © الخااق 
والشعر المحدث »؛ بين الاصل والفرع » الاول والتالي . 


وهكذا فان الشاعر لا ببدع واثما بصوغ المعنى القديم او ال مادة القديمة 
بطريقة خاصة به . وهده المادة القدبمة موجودة في الشعر الجاهلي © او 
موجودة في غيره . ففي الحالة الاولى يكون عمل الشاعر تفتيقًا وتنويعا ) 
وفي الحالة الثانية يكسب المعنى حضوراآ في اللفظ العربي لم بكن له في لغته 
الاصلية . وقد الخذ الشعر الجاهلي يكتسب ؛ في الحالتين » صفة القديم 
الذي لا آول لوجوده » وما ياتي بعده محدث يستمد مئه اما المعالي واما 
الالفالك ٠.‏ واذا كان الشاعر يستمد معائيه والفاظه من مصدر اولي سابق 
عليد. ) فلا يصح أن يسمى مبدعا ؛) واثما يسسمى » بالاخرى صائمًا أو صائعا. 


ويمكن أن تعبر عن القول بنفي أمكان الابداع » بصيغة ثائية » فنقول 
أن العلم لا يحصل للائسان الا بعد وجود المملوم وحضوره لديه » حسيا 
أو ذهنيا . فالذهن هو مرة الخارج ؛ وما فيه فرع وظل لا في الخارج . 
الخارج 'صل والذهن الانسائي فرع . أما ذهن الله فهو » على العكس © 
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الأصل » بينما الخارج هو الفرع . ولذلك فان,ما « يخترعه » الانسان 
مأخوذ » بالضرورة » من الخارج . ولا تؤاخل « مادته ») وحسب » والما تؤخد 
صورته كذلك . ذلك ان الصورة ليست الا تراكيب قائمة قن الخارج... فكل 
صورة تقع في وهم احد الما هي صورة خلقها الله , وعلى هذا فان. اللرهن 
الانساني لا ببدع شيئًا غير موجود في الخارج »© فلا خالقية للذهن الانسماني. 
حتى العدم نفسه متصور » وكل ما يتصور مخلوق لله , 


وقد ادث هذه النظرة آلتي توحد بين الدين واللغة والشعر © والتي 
سادت الثقافة العربية واللجتمع العربي الى نتائج اوجزها فيما يلي * 


١‏ الفصل. بين اللغة والمعنى » أي بين الشبكل والمضمون »2 وكما ان 
شكل التسير في القرآن كامل » فان شكل التعبير في الثتراث. الشعري © 
الجاهلي على الاخص » كامل هو كذلك . والكامل لا يتغير . فهو مطلق ) 
وكل ما باتي بعده لا بد له » لكي تكون له قيمة » من أن بحتذنه وبصدر 
عنه . فتقليده شيء طبيعي » بل ضروري لأنه محاكاة. للمثال ‏ الأصل . 
وربما امكن لمن بحاكيه أن بساويه » ولكن, يستجيل أن يتفوق عليه . ومهما 
كانت اللحاكاة ضعيفة او اقصة فائها اكثر قيمة من أي أبداع بستلهم تموذجا 
او مثالا من خارج التراث . 


اشكالا وطرائق جديدة » بل أن يستعيد الاصل »© أو بصنع شكلا آآخر يمائل 
الاصل وكون امتدادا له ») فيعبر بلغة تحاكي لغة الأصل ٠‏ 


اكئز'ل هو »6 بالنسسبة الى الانسان » معجز . وك لمعجز يتضمن» على 
صعيد التعبير ») شكلا أولانيا » من جهة » ويتضمن حتمية تقليده ) من جهة 
لله. 
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ومن هنا وازى علماء الشعر واللغة بين بدايثين ' الوحي بدابة ) وهو 
اذن اصل لكل ما بعده » وكل ما بعده يجب أن يكون شرحا له أو وصفا 
وتفسيرا . والشعر في الجاهلية وصدر الاسلام هو كذلك بدابة » واذن 
بيجب أن بكون أصلا لكل ما بعده . وكل ما بعده يجب أن يتبعه ويقلده . ذلك 
انه معجز كالوحي » فالشاعر الذي يأتي بعده لا بقدر آن بتفوق عليه » او 
كتب ما بخرج على أصوله ٠.‏ فالمسالة هي » حوهريا » مسألة النسج على 
منواله » أي مسالة صيافته » بتنويغ أو توميم آخر » أو برخرفة أخرى , 


التراث الشعري العربي هو » كتراث الوحي ؛ قديم . هذا دعي 
اولا ان الكمال الاقصى قد تحقق في هذا التراث مرة واحدة والى الابد . 
وهذا بعني ثانيا » ان الكمال وراء الشاعر لا امامه » اي في الماضي وليس 
في الحاضر ولا اللستقبل ويعني » ثالثا » نفي التجدبد » أو ثفي امكانهاصلا . 
ذلك ان المسألة لا تعود مسالة جديد وقديم » وائما تصبح مسالة اصل ثات 
بظل اكثر جدة من أي جديد » وأكثر كمالا من أي كمال بأني بعده . فهو 
ليس ثاقصا لكي تكمله شيء ينضاف آليه . فما ينضاف اليه لا يكمله وائما 
بذوب فيه ذوبان موجة في بحر . ثم اذا كان الكمال موحوذا منل البدابة » 
فما بأتي بعده » هو » بالضرورة دوئه كمالا . واذن كل جديد أو حديث مو 
جوهريا نقص » بالقياس الى القدي, (*.1) . 


ا الفريية ::. واسبع الفشن المرييس: 
: وكل قكر فقهى » ثقلي بالشرورة ‏ لانه كما بحدده أبن خلدون « النفل” 

3 الادلة الشرعية من حيث تؤنخل منها الاحكام والتآليف » )١/6(‏ »2 والادلة 

الشرعية هي القرآن والسنة والاجماع والقياس . وهو »؛ اذن »© فكر بيبطل 

العقل ويقيم النقل ٠‏ ولس فريبا ان آن يكون عبوآن احد الفصول في مقدمة 

0 « في ابطال الفلسفة وفساد منتحليها » وهو يعني بذلك ابطال 
(ه١٠١)‏ 


الفقيه اذن مرتبط بامر ثابت موجود قبله هو الشريعة » ومهمته هي 
في نفسيره والمحافظة عليه . وقد طبقت النظلرة الفقهية » بأصولها 
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وفروعها » على الحياة الشعرية . فكما ان للفقه اصولا تهائيةمقدسة تحاقت 
.يشكلها النموذجي المثالي في القرآنوالحياة النبوية وحياةالخلفاء الراشدين » 
فان للشعر هو كذلك اصولا نهائية تكاد أن نصل الى مرتبة القداسة تحققت 
بشكلها النموذجي ألثالي في الجاهلية وصدر الاسلام . وكما آن على الفقيه 
ان بنظر ألى عصر الراشدين كنموذج أو مثالبجسد الروح الشرعيةالصحيحة 
وأن بعمل على محاكاته » فان على الشاعر أن ينظر الى عصر الجاهلية وصدر 
الاسلام كمثال يحسد الروح الشعرية العربئية الصحيحة 6 وان بعمل على 
محاكاتها . وكما ان الاجماع في الشريعة مقياس وقاعدة فان أجماع الذوق 
العام في الشعر هو كذلك مقياس وقاعدة . وكما ان الفقه اصالة في ضبط 
القواعد والموازين التي تصون الششربعة وتعبر عن الارادة العامة » فقد أصبحم 
الشعر هو كذلك أصالة في ضبط. القواعد والموازين التي تؤكد على ضرورة 
محاكاة الاصول التي تعبر عن الذوق العام . ومن هنا تحول الشعر شيئًا 
فشيئًا الى شكل من أشكال ألعلم » وأصبح جزءا من الحياة الاجتماعية ب 
السياسية بمارس من حيث هؤى صناعة » شأئه في ذلك شان بقيةالصناعات, 
ويمكن أن نختصر ذلك فنقول : كما ان ذآتية الفقيه » بالنسبة الى الاصول» 
لا تطلب بل تطلب دقة فهمه لهذه الاصول »© فقّد اهملت ذاتية الشامر 
وعوالله الدانخلية »؛ وشدد على دقة فهمه ومحاكاته الاصول » بحيث لا يخرج 
عن الذوق العام والعرف والعادة . 


 .‏ أصبح الفكر العرني اجماعيا )١.5(‏ . ولا بعني الااخد بالاجماع 
أو الاجتهاد وما بتفرع عله كالراي والقياس والاستحسان والاستصلاح 
نسخا للنص »؛ أي ابطالا للكتاب والسنة ؛ فالاجماع والاجتهاد لا ينسنخان » 
لأنهما « دون نصوص الشارع في القوة ») . فالاجماع « عبارة عن اجتماع 
آراء المجتهدين في شيء ما » وآراء المجتهدين مهما كانت هي دون تصيوص 
الكتاب والسئة في القوة » )١.9(‏ »؛ والراي « سواء كان اجماعيا أو فردبا 
اما بعمل به حيث لا يوجد نص » 2»)١.8(‏ وحيث لا نخالف روح الشرع . 


الحربة . انها مؤسسة على النص الكامل الثابت . والشرع تعبير عن 
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الارادة الالهية 4 وهو بنظم الوجود الانساني وبعطية معئى ٠.‏ ومن الصحيح 
ان الشرع حرر العربي من اغترابه في الخضوع آلى شرع الانسان »© الكيفي. 
لكن من الصحيح أيضا ان تطبيق الشرع الالهي يحتاج الى بشر الهيين حقا » 
كانت سمارسة الشرع وفهمه من الشيق والسلفية بحيث ادبا الى اعاقة كل 
نمو لاهوتي » بخاصة » وكل ثمو فكري » بعاسة . لقد التهى »© بتعبير آخر ») 
التوكزن بين الحق والواجب . اصبح كل شيء وآجبا » ولم يعد الحق 
الو وسيلة. لتنفيك الواحب ٠‏ ومن هنا حدث التفاوت دين الحياة والشرع 
بين الاثسان في الدفاعه نحو مستقبل لا حد لمكناته ) والشرع الذي هو » 
بذأته » حد يكبح هذا الاتد فاع . واذا شبهنا التاريخ العربي بيت © فان 
الشرع فيه بشكل جدرانه وابوابه وئوافذه » ولا تشكل الحياة الحرة ) 
المتسائلة » الطامحة الا ثقوبا صغيرة لا تكاد تتسع لكي بداخل منها الضوء , 


اصبح الفكر العربي معياريا » اعني انه يقي سالحاضر والمستقبل» 
على الماضي »© دون آعتبار للخبرة والتطور . بل آن الحاضر والمستقبيل 
أصبحا رمزين للاتحلال والاتحطاط , ويزداد الالحلال والانحطاط طرداً 
مع التقدم الزمني ٠‏ أي أن الانسان بزداد نقصا بقدر أبتعاده 4 زمنيا 62 عن 
الاصل . ولعل نخير ما يعبر عن هذه الناحية في جائبها الديني ابو القاسم 
الصقلي في. كتابه « الاثوآر » » اذ بقول : « كان اخص الناس بفهم علمالكتاب 
وشرح معرفة السنة وعمل الرسول أهل القرن الاول لانهم أفضل الناس عقلا 
وأوسعهم علما . ثم جاء القرن الثائي فكائوا اعقّل الئاس واعلمهم بعد 
الصحابة 4 بمعائي آي آالكتاب وآلعمل بالاقتدام وفهم ما شرحه الصحابة 
من البيان» غير أن الايثار الذيخص به الصحابة رق ف التابعين وكذلكالزهد 
ف الحلال ... ثم حاء القرن الثالث » فذهب اكثر اهل العلم » وقل فيهم 
الخوف والرجاء والصبر والشكر » وكثر فيهم الخوض والجدل والخصومة 
والكراء » وصارت الحقيقة خصوصا والجهالة عموما . ثم جاء القرن الرابع 
فاضطرب الامر في الحق واستوحشت طرق الهدآية للسالكين لها وكثر 
النفاق ؛ وعدمت النصيحة © وقلت الالفة وفسدت النيات في ذات الله 
وتصالحوا على الخب والفجور وسفك الدماء بغير حق ... غير أن في 


ىف 





الناس بقايا من أهل التصديق بالقدرة ستحققين بالايمان بالقدر .. فاذا حل 
دخول القرن الخامس »© اشتد البلاء بأهل الاسلام خاصة © فيما بينهم ) 
لكان الكل على الكل في القريب والبعيد ... بعضهم لبعض فتنة » وبعضهم 
على بعض ثقمة ... فاذا دخل القرن السادس ذهب أهل التصديق وبقي 
أهل الاثكار » وسلب الناس عقل الانصار وبقي عقل الحجة عليهم وذهب 
الاسلام فلم يبق الا اسمه . ثم العجب العجب أهل القرن السابع وهم اشرار 
الئاس » على شكلهم تأتي الآزفة » تتبعها الرادفة ) )١.,5(‏ , 


وقد عبر عن هذه ألفكرة في جالبها الشعري ؛ معظم التقاد العرب . 
فبقدر ما يكون صنيع الشامر قريبا الى الاصل يكون شاعرا . فالترات تتملة 
ثابتة بدور حولها الشعراء ٠‏ وهم يقلون قيمة بقدر ابتعادهم عن هذهالنقطة, 
«فالشعراء المخضرمون أقرب الى الاصل » أي أكثر قيمة » من شعراء العهد 
الآموي . وشعراء العهد الآأموي أكثر قيمة من شعراء العهد العباسي » 
وهؤلاء أكثر قيمةٌ من الشعراء الذين أتوا بعدهم )|١.(‏ . وخير ما يعبر 
عن هذا المعنى كلمة لابي عمرو بن العلاء » يقول فيها : « الما نحن © فيمن”' 
مضى ؛ كبقل في أصول ئخل طوال » (111) . 
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هذا المنحى الثقافي الاتباعي هو الذي غلب في المجتمع العربي . كان 
بمثل ثقافة النظام السائد ؛ ويعبر عن مصالح الطبقات اللهيمنة . اله.منيحى 
الثبات كما آصطلحنا على تسميته . لكن كان يقابله ويتصارع معه منحى 
آخر هو ما سميئاه بمنحى التحول 


تاسيس التحول . وفي سبيل هذا التأسيس » قتل عثمان . ولم يكن مقتله 
عملا قرديا » وائما كان عملا جماعيا هو النموذج الاول للثورة في الاسلام . 


نذا 





وقد « ثار به الناس » كما يعبر ابن الأثير ») حين رفض أن يعزل عماله ويرد 
مظالهم » وذلك بعد أن وعدهم » ولم بنفذ وعده © قاثلا لهم : « ان كنت 
مستعملا من أردتم وعازلا من كرهتم » فلست في شيء والأمر امركم ») (؟١1ا.‏ 


وتكمن اهمية هله الثورة في أن اصحابها كانوا يؤكدون على الفمل ) 
فكانوا بقولؤن : « لا نرضى بقول دون فعل » مشسيرين الى أن عثمان يقول 
لكنه لا فعل . ونكمن ثانيا في جماعيتها المنفية » وفي أن السلطة هي سلطة 
الناس لا سلطة الحاكم » وفي أن على الحاكم ان بخضع لارادة الناس .وتكمن 
ثاثا في أن غاية الثائرين لم تكن القتل » بل العدل » وقد طلبوا منه احد 
أمور ثلائة : آما أن بعزل نفسه » او يسلم اليهم مروان بن الحكم © أو 
بقتلوه ٠.‏ ونلشير صاحب 0 البداية والنهارة ("( الى انهم كانوا « بر حون أن 
سسلم مروان أو أن بعزل نفسه » . ذلك انهم « لم بكونوا بحاولون قتله 
عينا ) ٠ )١١”(‏ 


قاموا بها بأنهم « الغوفاء من أهل الامصار © وأهل المباه ©» وعبيد اهل 
المدينة » ٠ )١15(‏ 


وقد تأسست الدولة الاموية » في هذا المناخ الثوري »2 نتيجة لحرب 
خاضها معاوية ضد علي وائتصر فيها . ولم يكن هذا الالتصار سياسيا 
وحسب » وآئما كان كذلك انتصار! ثقافيا . كان ملحى العمل عند معاوية 
بتمثل في فن استغلال العالمع » وكان ملحي العمل علد علي 
بتمثل في فن تحربر العالم , معاوية تيار تثبيت لما هو راهن © وفقا لما استقر 
وساد بشكله الذي ارساه الخليفة الثالث . أما علي فتيار عودة تاصيلية 
الى الاصل الأول » النبي » وبدءا منه , 


هكذا نشات الدولة الاموبية على اصل هو انشقاق المجتمع العربي » 


م 





وحدها © وائما هو » كذلك , الشقاق على مستوى الاصول ذاتها . وهكذ|' 
كانت الدولة بمثابة الجزء الذي سيطر على الكل . وهذا يعني أن الانسان 
في هذه الدولة لم يكن بعمل للجماعة ككل » وائما كان بعمل لنفسه ولعصبيته 
العائلية أو العرقية . لم تكن المواطنية » بتعبير آخر » مدآر الاهتمام » ولم 
يكن الانسان يعرف بكونه مواظنا » بقدن ما كان يعرف بكوئه نصيرا . ذلك 
أن المواطنية كانت »© بفعل الانشقاق الجذري »© ميزة يضفيها النظام على 
انصاره . فلم تكن مسألة طبيعية أو موضوعية » وائما كانت امتيازا . كانت 
هبة من الدولة تخلعها على من تشاء ؛ وتححبها عمن تشياء 8 وفي هذا 
استمرت الدولة الاموبة قبلية رم قيامها في مديئة حضارية ومجتمع 
حضاري , كانت بدوية في لباس المدبئة . ولعل في هذا ما بفسر استمرار 
الانفصال بين المجتمع والدولة : تسيطر الدولة على افراد تفرض عليهم 
و"جبات دون أن تعطيهم حقوقا . فلم يكن الولى » مثلا » انسانا ولم يكن 
مواطنا : كان ملك أو بطرح كالأشياء . ولهذا كانت الدولة بالنسبة اليه 
حدا مطلقا : يخضع لها كليا » أو ير فضها كليا . 


اذا كان الالشقاق الاصل الذي قامثت هليه الدولة الأموية » فان ذلك 
بعلي آنه لم دكن في أصل هذه الدولة ارادة عامة أو اجماع حر » وأن هذا 
الاأصل بكمن ف قوة القمع والقسر ٠‏ وهكذا استمرت الدولة بسابعة بعلنها 
الغرد بطاعته الكاملة للنظام » وبكون مكلفا بممارسة هذه الطاعة لا بمحاربة 
النظام أو مراقسته . النظام مسدؤول أمام ألله أو أمام الدين ؛ لا أمام الذين 
بابعوه » ذلك أن البيعة شكل آخر من الخضوع لارادة الله . وكان الامتناع 
من البيعة شكلا من رفض هذه الارادة » ولهذأ كان بعاقب من حيث انه 
خروج على الارادة الالهية , 


كان طبيعيا في الدولة الأموية »4 تبعا لذلك »© أن بكون الحق تابعا 
للقوة » بل خاضعا لها . والقوة هنا هي قوة الدولة » ولذلك فان لمصلحة 
الدولة الآولية على الحق . كل حق غير حقها وان يكن مشروعا يجب أن 
بخضع لها . واذا كان الحق خضوعا للدولة فان الحرية الفردية تصبح هي 
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أضنا خضوعا :للدولة.وسلطتها. فالسلظة مهنا لا تتحاور ميع من سخالقها وائما 
لكي بنقض بددوره ‏ على النظام كله . 


الدولة هنا لاهوت ارضي »© وهي نستمد قوتها وشرعيتها من كون 
الانسان .في .وضم امتحان منك .ولادقه »حتى موانه وليسست الدنيا آلا محالا 
لانخساره . فهو خطيئة لكن بتاح له في المحياة الدنيسا أن يتتخلص منها . 
واللمولة » في المارسة السياسية الاجتماعية » هي القيتمة عليه » فتدينسه 
أو تبرئه ٠.‏ ففي شخص الخليفة تتتجمع 'العدالة والقانون» القمعوالتسايح. 
انه خليفة الله وسلطته مطلقة لا يردها اي قانون أو أبة ارادة بشرية ٠.‏ 
فالخلافة مرؤسسسة 'الهية » لا تعلم ما هو خارج الانسان أى تقردر ما يتصل بده 
وحسب © وانما تعلم كذلك داخل الالسان . آنها لا تحدد عمله وحده © 
واثما تحدد فكره أيضا . والخلافة لا تخطىء مبدئيا » وهي ان اشطات لا 
يجوز الخروج عليها . فلا عقاب لخطأها . الناس يبايعون الخليفة © 
بمتحونه الشرعية » لكن لا بحق لهم أن بنقضوا هله البيعة . أن دورهصم 
:هو في الامتثال .والطاعة.. وليسست مبابعتهم اقسرارا لارادتهم » بقندر ما 
هي اقرار لارادة الله . فللخلافة امتياز لا بمنحه الانسان بل الله » ولذلك 
لا بقدر الانسان أن لغيه لانه بذلك بلغي ارادة أللنه . وهذا الامتياز هو 
الذي بو جب على ٠الانسان‏ الخضوع للخلا فة , 


مكذا يكون امجتمسع قسسحين ؛ الدولة والناس . وتسلك الدولة 
الحقيقة ©» وتملك أيضا مبدا التطور الانسائي » لانها تمثل هذا المسدا 
وتحميه © أعني ألدين . ويعني ذلك أن هناك مشيئة الهية لا مرد لها , 
تقابلها على الأرض مشيئة الدولة فتجسدها وتحققها » وآن هناك حقيقة 
عليه عات الالسان.وبحيا ويفكر ظطيقيا ليا . هذا الموقف بعتبر الديسن 
خارج التاريخ وتبدلانه من جهة ©»).ويرى »4 من حهة ثالية » أن الدين هموق 


قم 





في نمط من الفكر العروبوي القبلي» واتتصادي يكمثل ق نمة امن العلاقانك 
تولك ديه الله الانتاج وأدواته . من الناحية الأولى » كان : غير العربي بل 

غير الموالي للأموبة يعزل أو بقصى عن الحياة السياسية الفكررة . ومن 
الناحية الثانية ») تشكلت حول الدولة الأموبة طبقة اتخذت من الفتوحات 
قوة اقتصادية استأثرت بها . وقد أشار المختار الثقفي الى أن الحقوق 
التي اتاحتها الفتوح للمسلمين لم تكن حقوقا للجميع بالتساوي » بل كانت 
حقوق القادة وعمال الخليفة وأعوانه المققربين » فقد كانت أمتيازات لفلة 
دون أاخرى ؛ لا حقوقا حماعية ٠.‏ وقد حاول أن بنشىء » للمرة الأولى » 
دبكتاتورية « أهل السواد » » أو حكما تسود فيه القاعدة » لكي يقضي على 
تسلطية النظام المفروض من أعلى 85 ومن هنا بشر بدكتاتورية الثورة م ناجل 
المضاع على دكتاتورية النظام التسلطي الجائر . وف هذا أساس الانقسام 
الطبقي الذي كان برداد تبما لازدياد التطور والتمركز في المدن . وقد 
أدى هذا الانقسام بدورم الى انقسام ابديو لوجي حاد . وتركن الصراع ضد 
الدولة الأمورة قُِ منحيين : سياسي 7 ثقافي لاحلال الاسلامورنة محل 
العروبوية » واقتصادي ‏ اجتماعي » لاستبدال البنيةالاقتصادية السائدة 
وعلاقاتها » ببنية جديدة وعلاقات حديذة , 


كان للدولة الآموية منظرون ايديولوجيونيسوغون نشاطها وممارساتها 
من جهة » ويحاربون » من جهة ثانية » جميع الذين بناوئثونها. فعلى 
الصعيد الدبئني » اغتصب السلفيون حق التفسير » وجعلوه وقفا عليهم » 
وكفروا جميع الفرق أو الاشخاص الذين حاولوا أن بفسروا الدين تفسيرا 
مغايرا قد يؤدي الى التشكيك في الاسس التي تقوم عليها الخلافة الأموبة, 
وكان هؤلاء السلفيون بزعمون أثنهم برثون عصمة النبي © وأنهم تحكمون 
على الآخرين باسم هذه العصمة . والفرق بين التفسير السلفي والتفسير 
التأويلي الذي قامت به الفرق المناوئة » هو أن الأول بتمسك الى جانب 
القرآن بالسنة والصحابة » وبخاصة الخلفاء الثلاثة الأول » بيئما الثاني 
بتخد من القرآن منطلقه الوحيد . 


ام الثابت ب 1 





بكيفون الواقع الاجتماعي لينطبق عليه . ولهذا لم يكونوا يفهمون معنى 
الانقطاع أو الاتنفصال عن المنادىءم الاجتماعية والاخلاقية التي قوم عليها 
المجتمع العربيى لأن هذه المسادىء مستمدة من الفكر الديني نفسه. ولهذآا 
كانوا يسمون القائلين بهذا الانقطاع بأهل البدع والاهواء, أي كانوا ينفولهم 
من المجتمع وبخرجونهم من بنيته » لكي تخرج أقوالهم من بنيته الثقافية , 
مرضي لاستمرار هذه الطريق . وعلى هذا فان كل تغير لا بمكن الا ان 
كون عابرا » حيث يعود المجتمع بعده » الى صحته الاصلية الثابتة » قبل 
حدوث هذا التغير . ان ثمة كفاحا دائما ضد التحول » بنتفلر « زوال 
الغيوم » 6 عائدا الى الثبات . فالتغيرات ما هي موضوعيا »؛ الا اضسطرابات 
وأمرآض »© وما هي » ذاآتيا » الا أهواء.وبدع . وكان منظرو الثبات »© 
تبعا لذلك »© برون في الدولة تحسيدا لوحدة « الأمة ) أو « الحماعة » » 
ولهذا كانوا يرون أن كل خروج عليها تهديبم لهذه الوحدة »2 وانه على 
موقف بجحب ) دبنيا وسياسيا © القضاء عليه . 


وكان أهل البدع والاهواء يرون هم كذلك أن الدولة هي الشكل 
السياسي الضروري لوحدة الامة » لكنهم كانوا بضيفون بأن ثروة الامة » 
في ظل الشروط التي يعيشوئها » هي ثروة الطبقة الأموبية وحدها » وان 
الدولة الراهنة ليست الا الشكل السياسي لسيطرةهذه الطبقة واستغلالها 
الطبقات الاآخرى . 


ومن هنا نفهم كيف أن الدولة الاموية لم تكن تحارب اهل البدع 
والأهواء لجرد كوتهم يقولون بنظريات دينية تغاير الماهبية السنية » وانما 
كانت تحاربهم لانهم على الاخص »© يقولون بنظريات نشكل لخطر؟ علىالدولة 
ذاتها 2 وعلى استمرارها ٠‏ فبيئما تتبئى ألدولة القول بأن الماضي التاريخي 
للاسلام كما نشأ واستقر » سجب أن بتكرر » باعتباره النموذج الأرقى » 
تقول أهل البدع والأهواء ان هذآ النموذج الأرقى ليس ما تصوره الدولبة 
وتمارسه وائما هو شيء آخر لا بتحقق آلا بتهدم الدولة . وف حين كانت 


م 





الدولة نتهم اهل البدع والاهواء بأن آراءهم تهدم المجتمع ونسير به ثحو 
الانحلال ٠‏ كان هؤلاء بدافعون عن اتفسهم يأنهم 6 على العكس © سير ون © 
بالمجحتمم نحو مرحلة ثالية ؛ بزول فيها الاستغلال الذي يتجلى فق استثثار 


كان التنظير الانباعي بهدف الى خلق وعي مطابق لبئية النظام 
القانم ؛ وعي بمارس الطاعة والخضشوع ؛ بحيث تكون الغابة من وحود 
الومي هي المحانئلة على هذا النظظام . وكان اتعدام العمل أو ثقصه يسامد 
في استمرار هذا الوعي الخضوعي . ذلك ان الفرد كان خاضعا للثلسام 
العطاء » وكان نصسيبه من بيت المال تابعا لمدى ولائه وطاعته . 


كان الشعر اسه ١‏ من حيث أله بمددح وبيجو ويرثي ©» سلعة ») 
اي موة ممل نمثل في الشعراء . كان ااش امار بيع نفسه ©) قصيدة 
قدسبدة ؛ كال_لمة . وكان معرضا؛ شأن أبة سلعة نجارية » لتقلبات 
الدولة او الخابفة ( السوق الخاصة به ) . ولم بكن الشاعر » من حيث 
هو بائم ) بي موقم الانسان الحر الذي بسيطر على سلعته ؛ والما كان 
ببعها ) علي المكن ؛ من عق قم الانسان الملضطر ٠.‏ فهو لا بشدر أن تعيش 
١لا‏ اذا أعطاه الخايفة: ولا بعطيه الخليفة آلا اذا كان شعره ينمي الراسمال 
السياسي الخلبفة ؛ اذا حاز التعبير . وكانت قيمة السلعة تابعة لمدى 
طاتتها علي نلمية هذا الراسمال , 


اذا صم أن لماتعيري عبارة هيغل في وصف المجتمع البورجوازي يانه 
المملكة الحبواية للسعل ) فمن الممكن القول أن الننلام الأموي كان المملكة 
الحصوانية للدين . واهذا لم نكن ثقافته تحريرا © بل كانت ترويشسا . وق 
سمين كان اللمين ترون اهذا النظلام بعثير ون الطبقات الاجتماعية الجديدة 
امن اهل السو أد “ قوى سلمية مهاديةه دحب كبحها وقمعها , كان اهل 
الندم رون فعها وف ممارساتها بوادر وعناصر ابجحابة لمناء مجتمم حديد 
حجر وعادل وغ منصرى . ولهذا كان من الطسيعي آن بخوض أهل اليبدع 
5 إلا من احل يي هو آخر بدات تتحقق ملاميحه الآو لسى : اقتصضاديا 4 قِ 


رذن 





قطع الروابط مع نظام الملكية السائد والانتقال الى تنظيمات بأشكال 
اشتراكية ©» وثقافيا » في قطع الروابط مع الأفكار السلفية » وتأويل 
الدين تأويلا بلائم الحياة الانسانية القائمة . ومن هنا » تكمن اهمية 
آراء المبتدعة في أنها لم تكن تغيرا عقليا وحسب » وانما كانت ايضا تؤدي 
الى تغير تارنخي : سياسي ‏ اجتماعي . كانت رفضا لشروط المجتمع 
القائم وعملا لتغييرها . وهكذا ارتبطت الحركات الفكرية الرفضية دائما 
بحركات ثورية . ولثن كانت هذه الحركات ترى في بؤؤس « أهل السبواد » 
شيمًا آخر أكثر من البؤّس » أعني المخزون الثوري الذي سيهدم النثلام 
القائم » فان النقد الذي مارسته هذه الحركات لم يكن بصدر عن وعي بان 
الاوضاع التي تنقدها انما هي شروط خاصة محددة ارحلة انتقالية في 
فترة ناريخية معينة . ولهذا كان على الصعيد النظري »© نقد تغلب عليه 
المذهبية » وكان على صعيد الممارسة »© قدا تغلب عليه الطوباوية . كذلك 
كان وعي الحركات الثورية ردة فعل أو انعكاسا أكثر مما كان فعالية . 
لم يكن وعيا كاملا بشروط الانسان الحقيقية ومصالحه الحقيقية » ولهذا 
كانت الحركات الثورية التي استندت اليه تهدف الى ازالة النظام القائم» 
اكثر مما كانت تهدف الى أقامة الحرية . 


2 


اتخذت الثورة شكلها التنظيمي الاكمل في الحركة القرمطية . ولئن 
كانت هذه الثورة متعددة لا تجمعها أسباب واحدة ولا غاباك واحدة > فقد 
كانت تجمعها فكرة واحدة » على الاقل » هي القول بالخرويج على الطغيان 
أو على « السلطان الجائر » . 


وكان للحركة الثورية اهمية تحويلية كبرى تجسدت »؛ على الاخص» 
عروبية الاسلام 4 وي أعطاء الاسلام عمليا بعدا أنساليا 2( أمميا 4 يتحاوز 
القومية والجنس الى الانسان بما هو انسان .. وتجسدت كذلك في نظرية 


481 





خلع السلطان الجائر © وفي القول أن الخلافة لا سحوز أن تنكون محصورة في 
قريش © وانما سحب ان تكون للاجدر والاحق ؛ ايا كان لوله وجنسه . 
وقد على ذلك عمليا المساواة بين المسلم والمسلم » دون فرق بين مولي أو 
سيد » عربي أو أعجمي » والمساواة بينهما اقتصاديا » وفقا للمدالة' 
والحق © فيما سمي ب « لفلام الألفة » الام شتراكي » الذي وضعته الحركة 
القرمعلية , 


هكذا يبدو ان الشورة على البنية السياسية ‏ الاقتصادية التي 
بمثلها النذثلام الامري ؛ كانت ترافقها الثورة على البنية الثقافية آلتي 
مستخدمها او سستند اليها . وقد تحلت هذه الثورة في مختلف اللحالات 
الثقافية »© بدءا من اللغة . دلو تكن ثورة على مادة المعرفة بذآتها » بقدر 
ماكانت ثورة منهحية نهدف الى تثبيت فهم جديد للموروث الثقاني » 
وملهيج جديد ف البحث واللمعرفة . 000 ابجاز مبادىء هذه الثقورة في 
ثلائة ؛ العقل قبل النقل © الحقيقة قبل الشريمة ؛ الابداع قبل الاقباع . 


من الناحية الأآولى »© كانت الحركة الاعترالية تنثليرا عقليا للدين . 
فما فعله الممتزلة ؛ بالنسسبة آلى الدين الاسلاسمي »© بشبه الى حد ما) 
ما نمله الفلاسغة اليوثائيون الأول » بالنسبة الى الاسطورة اليونانية . فقد 
عقلنوها ؛ وبدءا من هله المقلنة » نشات الفلسفة . وهكذا كانت العقلنة 
الإعتزالية بدابة لنشوء الفلسفة العربية . 


كان الدين قبل الاعتزالية » نعليما لا تمليلا » قبولا لا نساوّلا ©» نقلا 
لا عقلا . وي الاعترالية ؛ صيفغت المسالة الدينية» من حدبد» صياغةعقلانية 
واضحة ء. وام تقتصر هذه الصياغة على وحدانية الله وحسب »؛ وانما 
بناولت كذلك النبوة والايمان والاخلاق . ان الله » بحسب الاعتزالية » 
مغهوم عفاي . وهو ء في هذا الستوى » تصور انساني بحت »© وليس ثمة 
سر : قالله واشح وضوحا عقليا ©» كللك الثيوة ©» وكذلك الكون بأسره ٠‏ 


ومن هنا بدحن القول ان الاعتزالية » في اطار النقلية الدينية » كانت فورة 


وم 





حقيقية : فلم يعد النقل محور اكعرفة ؛ بل صار العقل محورها . الله 
نفسه صار مسألة عقلية » وتبعا لذلك امكن القول : لا حقيقة الا بالعقل . 


واذا كائت الامامية ‏ آالصوفية ثقلت الدين من شيئية آلفكرة الى 
رمزيتها » ومرجت بين الاصل والولادة » بحيث اصبح تفسير الصيرورة 
ستند الى صورة الاتحاد بين الاب والام » فان الاعتزالية أعطت للأصل 
طابعا تجريديا خالصا هو ما سمي بالتنزيه » وهو تنزيه مطلق لا يوصف » 
بمقتضاه » الله بأبة صفة . فالله 'خارج العالم »© مناقض للعالم © بديره 
ويدبره من خارج . 


ولم يطرح الفكر العربي © باستثناء الفكر الامامي ‏ الصوفي » مسالة 
الوحدة الكوئية » بل عني بثنائية الاثسان : الروح المغايرة للبدن » والتي 
تقوده علىغرار ما يقود الله الكون,. لكنالروحالتي هي « من أمر ربي » نعود 
في نهابة المطاف الى بارئها » وتقدر في شروط وحالات معيئة 4 ان تعرفه 
وان نتحد به 4 بحسب التجربة الصو فية »او ان تقترب منه وتظفر 
بوجود متحرر من الزمن والتغير . 


هكذأ اكد الاعتزرال الفصل بين الله والكون » وبين الله والانسان © 
واكد القول بأن وراء الطبيعة المرئية ألها غير مرئي » ولا يمكن أن يرى » 
ومع ذلك فان هذا اللامرئي هو الحقيقة الثابتة وان الكرئي هو الوهم 
الزائل . وذلك على الضد مما ترى الامامية ‏ الصوفية التي اقامت نوما 
من العلاقة الجدلية ين اللامرثي والرئي » أو بين الله والانسان ٠‏ ومن 
هنا .لم تكن الاعتزالية ثورة آصلية » وائما كانت ثورة منهحية : كان 
٠‏ معرقة مطلقة »6 لكن الاعتزألية حعلت من الخبر مجرد صورة تمثيلية عن 
المعرفة ) فهو متصل بالايمان العامي »6 اما اليقين فلا يبقوم على الخبر »© 


ومن هنا قالت العتزلة بأن العثل لا النقل.هو الذي يحكم على آلعالم» 


الى 





ويقرر طبيعة الصلة بينه وبين الله . فالكون عقلي » والدين نفسه لا قيمة 
له ان تناقض مع العقل . كان هذا تحولا حاسما ف تاريخ الفكر العربي © 
قفلقد اخل الانسبان العربي بجحرؤ على أن يخضعالو حود كله المادي والغيبي» 
لقابيس العقل واحكامه © بعد أن كان الامتثال السلفي التقليدي هو 
الذي سود الحياة والفكر . واخد الاعتزال ينظم العالم الديني » وعالم 
الأآرض » التغليما عقليا . ومن هنا عرفت الحركة العقلية أجمالا بمعارضتها 
لكل تخلام جائر 8 ومثل هذه المعارضة تتضمن المطالبة باعادة تنظيم للحياة 
السياسية والاجتمامية وفقا لمبادىء العقل . فالتوكيد على العقل مرتبط 
بالتركيد علن: اللحرية .,.فاد عائل دون كر يها رولا خحرية دون مكل . العقل 

بفهم الواقع والحربة تغيره أو تعيد تشكيله وفقا للعقل . والمارسة 
السباضنة مال لنين السرينة » ل الدبو الجقل .م فامتقيع الى لا نوية زه 
ف هذه الممارسة لا يكون عاقلا ولا حرا : 


هكذا أعطى الاعتزال للدين معنى جديدا » واكد على ان الانسان قادر 
بقونه العقلية أن يفهم الكون واسراره ويسيطر على العالم . وبعني ذلك 
القول بمبدا استقلال العقل فالانسان هو الذي يميز بين الحق والباطل» 
وبعرف الخير والثشر . فالحقيقة قائمة بذاتها » والعقل الائساني قادر 
على اكتشافها . واعطاء العقل هله الاولية بتضمن الكفاح ضد كل ما 
يناقضه » سوآاء كان سياسة أو اخلاقا أو فكرا أو دبنا . واذا كان هذا 
الموقف تحربرا للانسان من جميع أشكال التقليد »؛ وارساء كنهج جديد في 
المعرفة » فقد كان في الوقت نفسه » ردا مباشرا على التقليدية السلفية 
التي تقول بمجز الانسان عن بلوغ الخير بنفسه أو بعقله ؛ أو بقدرته 
الانسانية وحدها . ومن هنا فصل الاعتزال الدين عن الطغيان السياسي 4 
وحمل من السياسة عملا عقليا , ومن ألدين ممارسة عقلية . 


عونل لاعترال لا يرى أن العقل مناقض للدين » بل يرى آن الدين 
لماي مد اللو ولا . فلا مصادفة اذن ».ولا معجزة » بل القانون 
العقلي الشامل هو الذي ينم العالم . وهكذا كان الاعتزال خطوة فيسبيل 


/الى 





قل الائسان من التدين بالنقل والتقليد » الى التدين بالعقل والحرية. 
فهو ©» كنظرة عامة » ليس شيئًا آخر الا الدين نقسه موضوعا في شكل 
جدل عقلي . ومن هنا كان نمطا آخر للضياع ؛ ولعله كان اشد تعقيدا 
لانه لا بؤسس الغيب على آالغيب » شان الدين » وآئما يؤؤسس الغيب على 
العقل » أي أنه يقر ما ليس من شان العقل »؛ بالعقل ذاته . 


مع ذلك لم بكن ممكنا أن تنش الفلسفة العقلانية بمعناها الخالص 
الجذري ؛ استنادا الى حركة الاعتزال بحد ذانها . ولعل ذلك عائد 
لس : الأول هو ان العقل العربي » حتى في صيغته الاعتزالية » لمينف» 
في تفسيره ظواهر الطبيعة » الفعل الالهي المستمر المباشر في الطبيعة بحيث 
استمر القول بأن لكل ظاهرة طبيعية سببها الالهي ( لا الطبيعي ) » وتيعا 
لذلك » لم بنف العبجزة . والسبب الثاني هو أن هذا العقل خلل ابمانا ‏ 
أي ظل ينطلق من مقدمات شرعية بفرضها صحيحة لا شك فيها . وهلا 
يعني أنه ظل اسطوريا » بمعنى ما » بعيدا عن التجريب . وهكذا بقي العقل 
في اللغة ‏ الذهن ؛ لا في الطبيعة ‏ التجربة . أي انه بقي فوقيا » قلا بتغير” 
أو ينمو عبر التجريب وصناعة الاشياء وممارستها » وائما بتراكم تعليميا. 
انه عقل يهدف الى التأثير على الانسان ؛ لا على الطبيعة ٠.‏ فالعقل العربي 
وليد التدين لا التجطرب ؛ أنه آبن الله والوحي وليس ابن الانسان 
والطبيسة . 


6. 


كان لا بد اذن من حركة عقلية تنقد الوحي بذاته . فمن جوهر الوحي 
أن الانسان تاقص بطبيعته » ولا يستطيع أن يتجاوز هذا النقص بقوته 
ذاتها ؛ أي بعقله . لذلك لا بد له » لكي يحقق كماله وخلاصه »2 من قوة 
غير انسائية قوة ألهية تهديه » وهذه القوة هي الوحي . فما ينقد الانسان 
ليس كامنا في ذات الانسان » وائما يكمن خارجها . 


وقد انطلق ابن الروائدي والرازي في مناقشتهما للوحي من القول : 
اما ان الوحي موافق للعقل ؛ وأما انه مخالف . فان كان موافقاء فان العقل 
بغني عنه ولا بحتاج اليه الانسان ؛ أما ان كان مخالفا قذلك يعني انه لا 





تنغذ الانسسان اللا قوة تناقض الانسان ٠‏ فكأن الإنسان مو جود خارج نفسه 7 
وهذا مما يكذبه العقل . فالوحي في الحالتين » آما أنه ثافل واما أنه باطل. 


وبعني ذلك أن الانسان قادر أن بفهم الكون وأن سسيطر على الطبيعة 
وعلى مصيره ؛ اعتمادا على العقل » ودون حاجة الى الوحي . وبما أنهذه 
القدرة مقيدة ©» تاريخيا وسياسيا واجتماعيا » بسلطة الوحي الزمئنية 
والديئية » فان الخطوة الآولى في تحرير الانسان هي في تحريره من الدين. 


هذا النقد للوحي يتضمن نقدا للفكر الذي انتجه الوحي . فليس 
الوحي وحده هو النافل أو الباطل »© وائما الفكر القائم على الوحي هو 
كله © ثافل وباطل ٠.‏ ان هذا النقد برى في ثهابة النبوة بداية الواقع » وفي 
نهاية النظرية بداية التجربة , قاذ :ينتعي الفكرا النبوي » بحل محله الفكنى 
الذي بصدر عن التجرية الاثسائية ويتحقق ق العقل في العالم الواقعي . 
وهكذا بصبح الغكر انبثاقا من التجربة » لا هبوطا من الفيب . وهكذا ل 
'تعود السياسة ممارسة باسم الوحي وشكلا للتصور الديني للعالم » وانما 
'نصبعح ممارسة السائية تقوم على العقل . 


الالحاد هنا عودة الى الانسان في طبيعته الأصلية »© والى الابمان به 
من -حيث هو انسسان ٠‏ فما دام الانسان تابعا للغيب » لا يمكته أن تنكون 
انسانًا . فتجاونز الوحي هو اذن تجاورزرٌ لالسان الوحي »© أي تجاوز 
اللاانسان الى الانسان الحقيقي »© انسان العقل . الالحاد ©» لذلك » ثورة 
حقيقية تهدف الى أن تهدم سلطة يمارسها الانسان » باسم الوحي » على 
الانسان » أو يمارسها » باسم الغيب » على الواقع . اله تهديم للشريعمة 
ونجسداتها الاجتماعية ب السياسية . ولهذا كان الالحاد توكيدا على آرادة 
الانسان الخاصة بحيث بكون عقله ) شريعته وقوتنه . المقدس »© 
بالنسبة الى الالحاد » هو الاثسان نفسه » السان العقل © ولا شيء أعظلم 
من هذا الائسان . أثه بحل العقل محل الوحي » والالسان محل الله . 
ومن هنا كان الالحاد ئواة لحياة المستقبل وفكر المستقبل »© مقابل التدين 
الذي يرد الحاضر كله » فكرا وعملا » واللستقبل كله الى الماضي . أنه » 


44م 





تعب آخر »؛ اول شكل للحداثئة . ذلك إن نقد الوحي في مجتمع يقوم_ 
على الوحي » ليس الشرط الأول لكل تقد وحسب » وآنما هو أيضا الشرط 
الأول لكل تقدم ٠‏ 


واذا كان الالحاد ثهابة الوحي » فاله بدابية موت الله »؛ اي بداية 
العدمية التي هي نفسها بداية لتجاوز العدمية . « افمل » » « لا تفمل » : 
حلت محلها : « أعقل ») و « أريد » . فلا أمر ولا نهي مسيقان : المقل 
وحده يأمر وينهى ٠.‏ 


والواقع ان هذا النقد للوحي لم بكن الا قدا للسياسة . قنقد السماء 
هنا انما هو ثقد للأرض . وهذا النقد لا بيتناول مبادىء وافكارآ وحسب »© 
واثما بتئاول أبضا النظام الاجتماعي ب السياسي ؛ بمقدار ما بعكس هذه 
الأفكار والمبادىء ويمثلها . 


فالدولة التي تقوم على اساس ديني هي »؛ بالضرورة » دولة غير 
عادلة » لانها لا تقدر أن تنظر آلى مواطنيها المختلفي الأديان 4 أو المتفاوتين 
في ايمانهم » نظرة واحدة » ولا بد من أن تفضل بعضهم على بعض . ومثل 
هذه الدولة فاسدة » اصلا . ذلك أن الحق فيها امتيال تفرضه الصفة 
الدينية . فالحق فيها خاص لا عام . ولذلك لكي بتحرر الانسان في الدولة 
الدينية »6 لا بد من أن تتحرر الدولة ذاتها من الدين . فالدين لا بوحد بين 
الالسان والالسان بل ؛ على العكس © بفرق بينهما . أما الذى بوحد بينهما 
فهو العقل . لا بد اذن من آزالة الدين من المجتميع ؛ وآقامة العقل . 
والازالة هنا لا تقتصر على الدولة أو الدين العام » بل بيجب أن يزال الدين 
الخاص أيضا ؛ أي دين الفرد ذاته . 


على ان هذا النقد ظل عقليا» لم برافقّه نقد لاوضاع 
الانسان ومشكلاته . فقد كان الالحاد الذي يصدر عنه الحادا 
عقليا » ولم يكن الحادا نضاليا 4 ولهذا تنحمر أهميته في القول بتحدربد 
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آخر ماهية الانسان » الطلاقا من التوكيد على أن هذه الماهية ليست في 
ا ا 0 


لكن » اذا كان القول بالنقل بتضمن القول نصحة المنقول » التامة » 
امستمرة عير الزمان. واللكان » مما بعني ان ا 
او مغلق » فان القول بالعقل بتضمن الاتفتساح وقابلية التطور الستمر ») 
بالفرورة . ذلك ان الموقف النقلي تقليدي بالضرورة 4 أي تكرآري 
بالضرورة . آما العقل فير فض © ويغير » ويختار » وفي هذآ تكمن آلية 
التطور . وهو هما رسخته الحركة العقلية متمثلية »6 على الأاخص ») 
بالالحاد . 


كان الله الغيب محورا للتأامل »© قبل الرازي وابن الروائدي »© 
ويفضلهما أصبح الاثسان ا العقل هو المحور الجديد للتأمل . وكان ذلك 
لخطوة آساسية في توكيد فاعلية الاثسان » وحربته » أي في توكيد قدرته 
على أن يكون سيد مصيره »© قادرا أن بفعل » بحريته وعقله » كل شيء . 
وكانت تلك مقدمة لالعتاق العربي من الجبرية » الالهية أو التاريخية » 
ومن المصاد فاث الممياع ٠‏ وحين يصبح العقل والحرنة محور التأمل 
وأساس الفمل » كون ذلك دليلا على آن فكرة التقدم © أي فكرة الغاعلية 
الانساتية الغيرة » أخذت تداخل التاريخ . ش 


وفيما كان الالسان يبدو انه تحقق زمني عارض لجوهر قبئلي ثابت © 
أصبح من الممكن بدءا من الرازي وابن الروائدي »© أن بنظر اليه على آنه 
.تحول مستمر من الأقل كمالا الى الاكثر كمالا » ومن الجبرية الى الحرية . 
ولم بعد الكمال ثقطة ثابتة تحققت مرة واحدة والى الابد » وائما أصبح 
الكمال تقطة لا بمكن بلوغها نهائيا > لان الانسان هو هذه الحركة اللائهائية 
اتجاه التقدم » أي في اتجاه ما لا ينتهي . ولئن كان جوهر الائسان يكمن في 
الحرية والعقل » فان جوهر الواقع يكمن هو كذلك فيهما . فثمة تطابق 
بين الذات والموضوع » بين الطبيعة الطابعة والطبيعة المطبوعة . هكذا يقدم 
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نظريا للحرية » ولهذا كان تمهيدا لتأسيسها تاسيسا عمليا في الثورة . 


اذا كان الالحاد جوهر ما يؤدي اليه تفكير الرازي وابن الرواندي » 
بالحاحهما على تحرير الائسان من الوحي وسلطته 4 فان التاريخ ببطل »© 
تبعا لذلك » ان يكون تجليا لارادة الله » كذلك تنبطل الدولة المتمثلة في 
سلطة الخلافة أن نكون » هي ايضا تجليا او تجسيدا لهذه الارادة . تصبح 
الدولة والتاريخ تابعين لارادة الانسان نفسه . وهكذا بتوجب على الانسان 
أن يكيف العالم الخارجي ؛ بما يتفق مع الحرية والعقل » أن بصنلع هو 
نفسه » بارادته وحريته ©» الدولة والتاريخ . يحب »؛ بتعبير آشر »؛ ان 
تنتهي هيمئة الدين على المجتمع » وان تحل محلها هيمنة الحرية والعقل . 
وبعني ذلك التفاء الحقيقة القئلية » كما بعلم الدين . فالحفيقة تالية . 
انها تحقق بالعمل . فنحن تنتعر ف على الحقيقة بالممارسة لا بالنظلر أو 
التامل . والانسان » اذن » هو الذي ينشىءم الحقائق انطلاقا من فعاليته 
وممارسته . الحقيقة » بتعبير آآخر » تكون ثورية أو لا تكون . ومن هنا 
يذكر موقف الرازي وابن الروائدي بما بقوله برودون» من أن الالسان وجد 
ليحيا بلا دين » أي بلا أي فكرة جاهزة مسبقة » مطلقة أو غير مطلقة . 


ثورة حقيقية ., فهو لا يصدر عن مجرد نظرية في الالحاد ؛ وائما بصدر عن 
نظرية في الانسان . انه ثورة كوبيرنيكية : الانسان » لا الله» هو مركز الكون. 


على أن للحركة العقلية ؛ بعامة » دورا آخر في ارساء مفهوم جديد 
للتاريخ أستنادا الى مبداآ التأوريل الذي أسهمث في وضعه وتطو بره 0 
فالتاريخ ؛ بحسب النظرة السلفية ؛ ليس الا الضمون الزمني للدين * 
ألدين سيد الأرض »؛ والتاريخ هو تجلياتك هذه السيادة ٠‏ وبما أن الدين 
لا يفهم من زاوبة التقدم والتآخر » بل من زاوية الكمال الذى لا. بتغير © فان 
التازيخ العربي لم بفهم من زاوية التقدم او التآخر . والانظمة التي تتابعت 
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لم يكن احد منها يطرح نفسه على اساس أنه أكثر تقدما من سلفه . بل انه: 
على العكس ) كان يطرح نفسه على اساس انه الاكثر تمسكا بالدين » اي 
الاشد عودة الى الاصل . فالتاريخ ليس تقدما » وائنما هو تجسيد 
للممارسات الدنيوية التي نتم وفاقا لمبادىء الدين 2٠.‏ 


فحين يهرم شكل اجتماعي أو سياسي لا يعني أنه هرم لاله استنفد 
طاقاته ) بقدر ما يعني أنه هرم لاله انحرف عن المسار الديني الأصلي 4 . 
ولهذا فان الشكل الاجتماعي أو السياسي الذي يخلفه لا يعني انه اكثر تقدما 
منه »4 من حيث أنه كشف عن قوى جديدة في المجتمع » مثلا » وائما تكمن 
قيمته في مدى كوله احياء للمسار الدبني الأصلي ٠.‏ فالدين مجال لتقدم لا 
تقدم بعدده . 


هذا فان التاريخ ليس تغيرا بانجاه الافضل »؛ أو تتدما | 
5 ع عير ا ال 
الاكمل © وانما هو نوع من دورات نتكرر » باستمرار . 


الوحي »© بتعبير آخر 4 من حيث هو نص » اكتمل وانتهى» والتاريخ» 
من حيث هو وقائع » لا يكتمل ولا بنتهي » وانما بظل منفتحا. هذا 
التعارض بين الوحي والتاريخ هو ما حاولت حركة التأوبل أن تزيله . 
فالتأويل هو قراءة لنصوص الوحي بشكل لا بتعارض مع حركة التاريخ » 
بل » على العكس »© بتوافق معها . ومن هنا التوكيد على أن هذه القراءة 
يجب ان تستخرج المعنى الذي لا بتعارض مع العقل : 


هكذا تحولت » في حركة التأويل »؛ علاقة الانسان بالوحي من كونها 
تقوم على أولية النص » الى كوئها تقوم على أولية العقل » أي أوليةالممارسة 
التاريخية . هذا الاهتمام بالزمائية أو التاربخ تجلى في أشكال مختلفة : 
ابطال النبوة أو ١التجريبية‏ العلمية » والصوفية » والابداع الشعري . 
ولم بعد التوكيد » في هذه الأشكال » على القدم » بل على « جدة الزمان »» 
كما يعبر أبى واس . 
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التأويل » في هذا المنظور » صيفة عقلية لفهم الحركة التاريخية 
والتآلف مع تغيرات الزمن . الزمن » بحسب الوحي »© ينتج باستمرار 
شينًا واحدا هو الوحي » فما لا بتغير مقياس للمتغير . وما يتعالى على 
التاريخ هو الذي يوجه التاريخ , اما الزمن » بحسب التاوبل »© فينتج » 
باستمرار ؛ أشياء متغايرة . واذا كان الوحي بحل محل التاريخ الحي ؛ 
وعوامله المادية الواقعية » عوامل فيبية لا زمنية» فيفسر الزمئي باللازمني) 
والانسائي بالالهي » فان التأويل محاولة لتزمين اللدين »© واعطائه ابعادا 
مادية وانسائية . وهكذا بعني القول بتغير الزمن » استبدال التقليد » 
بالحديث الناشىءه » أو استبدال ما لم بعد واقعيا » بما أصبح قالما في 
الواقع . ومن هنا أأخل الحاضر يتعارض مع الماضي »؛ والخل الحالي بتنافس 
مع السابق . ونشوء الحس بالحالي يتضمن ؛ بالضرورة © نشوه الحس 
باللمكن > اي بالمستقيل . 


غير أن نشوء هذا الحس زاد في .حدة ما يناقضه ؛ فازداد الابمسان 
بالماضي وسطوته » وبان الحاضر ليس الا سقوطا اي ابتمادا عن الأصل . 
وازداد » تبعا لذلك » الحس بالمستقبل متجسدا في فكرة النبوة المستمرة؛ 
او الهداية المنتظرة ؛ أو في حركة الثورة . والاتجاهان ينبعان من الشعور 
بوطأة الحاضر : الأول يلجا الى الماضي لانه برىالحاضر انحرافا واتحطاطاء 
والثاني يتجه الى المستقبل لاله لا يرى في الحافر ما بجيبه عن المشكلات 
التي يواجهها . الاول يكرر البداية المطلقة ؛ والثاني لا يراها الا بيقدار 
ما تتآلف مع التاريخ . 


بضع الدين »© نمقهومه الذي ساد سلفيا ؛ الآخرة مغابل الدنيا © أو 
الغيب مقابل الطبيعة . وهو »؛ في ذلك يفصل بين الفكر والواقع »© كما 
يفصل بين النفس والجسم ٠‏ هناك ؛ بدئيا » اغتراب مزدوج : « الفكر » 
مغترب عن الواقع ؛ والواقع مغترب عن الفكر . هذاك »© بدئيا » صراع بين 
طر فين ليس الخلاص ( او الهلاك ) في وحدتهما . بل الخلاص ( ار الهلاك ) 
في تغلب أحدهما على الآآخر . طبيعي اذن أن بكون الوقف الديني من الدنيا 
هو أن يشكلها وأن بعيد تشكيلها وفقا لمنتضى الآخرة . فالواقع موجه » 
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قبئليا » برؤيا مثالية لا ترى فيه الشيء من حيث انه موضوع بذاته » وانما 
ترأه من حيث آنه بلالم هذه الرؤيا أو يثافرها . والواقع كله معروف » 
مسسبقا » ومهمة الانسان هي أن يتعرف على هذه المعرفة ...أن على الواقع» 
بتعبير آخر » أن يبرهن » عبر تطوره » أنه متوافق مع هذه الرؤيا المثالية 
الغيبية © والا كان منحرفا ومن ن الضروري تقويمه . 


لهذا التناقض بين الدنيا والآخرة » شكل آخر هو التناقض بين 
الحرية والضرورة »© الفطرة والعقل » الذات والموضوع . ويعترض هذا 
التناقض أن بيفهم الانسان ( الذات ) الشسيء ( الموضوع ) كما خلقه الله : 
وهذا بعنئي أن يقبل بالعلاقات القائمة بين أشياء العالم» كما شاء الله لهذه 
العلاقات أن تكون » دون محاولة للبحث فيما يتجاوزها . فالاشياء هي ما 
هي بحسب تصور الله لها » فأسرارها أو ماهياتها لا بعرقها الاأنسان 
وليسست من شأن العقل »© وائما بيجب أن تترك لله » أي أن تؤخذد من 
الوحي . هكلا! لا بعود للاشياء ؛ في الممارسة العملية » معنلى بتجاوز 
معناها الظاهر . الوحجود هو هذا العيني المتحقق ؛: ما مضى نجهله » وما 
بأتي من الممكنات انما هو من شأن الله لا من شأن الانسان . وبعني هذا » 
على صعيد المعرفة » الشكل النقلي للايمان بظاهر الوحي 4 دون تأوبل او 
ذهاب الى البواطن أو الماهيات © فذلك لا يعلمه غير الله . ومن هنا لا يكون 
الغكر الانسائي الا اتعكاسا للوحي أو تفسيرا ثقليا ٠.‏ 


وكما كانت هناك ثنائية الدئيا والآخرة »؛ الروح والجسد »© نشأت 
ثنائينة الله والجماعة » فقد اكدت السلفية على أن الوجود الاسلامسي 
الحقيقي هو وحود الجماعة وان الرأي الحقيقي هو رأي الجماعة . فالفرد 
بحقق وحوده وفكره ©» أى بتحقق كانسان داخل الجماعة . هكذا سدو 
الدين ؛ في الممارسة العملية » بحسب السلفية » أنه لا يتوجه الى خلاص 
الفرد من حيث هو كائن متميز ومستقل » وائما بتوجه الى خلاص الآمة 
أو الجماعة . فالدين لا بحل مشكلة الفرد الا من ضمن مشكلات الآمة 
ككل © وبعني ذلك أن الحربة مسألة جماعية لا فردية » شأن الفكر . 


اذا كائت الحركة الثورية والحركة العقلية محاولة لرفع هذا التناقض 
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او التعارض بين الذات والموضوع » االآخرة والدئيا » الله والعالم 6 فان 
التجربة الصوفية حاولت أن ترفيع التناقض بتوكيدها على التجرية 
الشخصية ؛ أى على الفرد الذي بحقق ذاته في حوار ثنائي بينه وبين الله » 
أو بين الانا والانت . فلم بعد العالم » بحسب هذه التجربة » طرفا مناقضاء 
وآنما اصبح طر فا متمما . صار العالم تجليا لله » اي صار هو نفسه الله ) 
في حضور أآخر ٠‏ 


منذ أن بعي الصوئي أنه ذاته لا غيره » بعي أن الغير بحدد وجوده ) 
شان الذات . فليس الانا مبدا الحياة والفكر » وانما الآنا ‏ الانت هو هذا 
المبدا . فالعلاقة الحقيقية بين الانا والانت هي إلحب » لا التشريع . أن 
حب الآخر هو الذى يقول لك من أنت » وبدءا من الآخر نخاطب الحقيقة ,٠‏ 
ومن التخاطب والتفاعل بين الاثا والانت تنبجس الأفكار . وحدة الانا والانت 
ضرورية لتوليد الانسان » جنسيا وفكريا على السواء ٠.‏ 


بتجاوز الفكر الصوف الذرية الفكرية ©» الشافعية ‏ السلفية » أعني 
اعتبار الوجود مجموعة من الاشياء والحالات المنفصلة المتناقضة الثابتة : 
النار. والماء » الليل والئهار ©» الحزن والفرح ( الجنة والجححيم ووه الح . 
فلا بعود الليل نقيضا للنهار » بل يصبح وجهه الآخر » ولا بعود الحزن 
مضادا للفرح بل تصبنح امتدادا له . فليس التصوف رفضا للسلفية 
كموقف فكري وحسب » واثما هو رفض لها كممارسات عملية. فالصوفية 
تحربة جديدة في اللعرفة وفي السلوك © فهي فهم آخر للدين يقابر السلفية 


تؤكد السلفية التقليدية » كما يؤصلها الشسافعي ؛ على أن المعرفة 
تكون حقيقية أو يقينية بقدر ما تكون ثقلية » أي بقدر ما تكون بعيدة عن 
الذات اللجتهدة واهتماماتها وحاجاتها . الحقيقة » في هذا التصور » 
منفصلة عن الذات العارفة . فهذه الذات لا تكتشفها وانما تنقلها . 
والعالم » في مثل هذا التصور » غير حقيقي والانسان فيه مغترب » ذلك 
أن العالم ليس تحقيقا لوعي الانسان وائما هو موضوع مفروض عليه 
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مسسبقا . ومن هنا يصح القول ان معرفة الشيء لا تستمد من حالته بها هو 
وائما تستمد من التصور الديني لماهية هذا الشيء . فماهيته قائمة أو 
محفوظة في هذا التصور . والحكم على الشيء لا ينبع من داخله ؛ بل من 
خارجه . الحكم » بتعبير آخر »2 على ما بجري في الزمان » بصدر عن 
مفاهيم وقيم من خارج الزمان . فحقيقة الشيء ليست فيه »بل خارجه 
في المفهوم أو التصور وهو » هنا » الوحي . وبهذا المعنى نفهم كيف أن 
حقيقة الصدق أو الكذب ليست في الصدق بذاته او الكذب بذاته » وانما 
هي خارجه في لية الكاذب أو الصادق . فالخير والشر ليسا ذاتيين أو 
عقليين واثما هما دينيان نقليان : فحقيقة الفمل انما هي خارج الفعل . 


وتميز الصوفية » في سبيل ابضاح منهجها في المعرفة بين الشريعة 
والحقيقة . الشريعة هي من الدين الحرفء أي المحدود المباشر المنتهي . 
اما الحقيقة فهي المنفتح » اللامنتهي . والانسان المارف الكامل كامن في 
وعيه هله اللانهائية . فليس هناك شيء خارج الذات . العالم كله في 
الذات » ووعي الذات هو وعي العالم © فالذات والعالم وحدة ؛ وليس 
لوعي الذات -حدود : فهي لا تعي المنتهي وحسب » وائما تعي كذلك 
اللامنتهي : فما يعتبره الشافعي أنه » وحده »© الحقيقة » يعتبره المتصوف 
انه الحقيقة في شكلها الحرفي المبتذل » المحدود » الذي لا بقين فيهءأي 
أنه يعتبره بعيدا عن الحقيقة . فالحقيقة هي أن تتجاوز الشريعة بشكلها 
الظاهر . ذلك ان العالم الذي تصفه الشريعة انما هو الصورة الظاهرة أو 
الدنيا للعالم الحقيقي . هذا العالم الحقيقي هو عالم الباطن »؛ أي عالم 


الحرية » وهو بداية العالم الذي يزول فيه التناقض بين الوجود والاهية , 


ومن هنا يعلم الصوفي الشيء» بظاهره وباطنه» أي بكليته ومشتملات 
هذه الكلية . انه بعلم اكثر مما يعلم النبي ‏ ناقل الوحي » من ححيث انه 
لا كتفي بالو قوف عند الظاهر والجزثي وانما بتجاوزه الى الباطن والكلي. 
وهى اذن بميز » في الشيء » بين صورته ومعناه » وجوده وماهيته » ويرى 
أن الظاهر وحود عارض والباطن وحود متأصل » دون أن بعني ذلك أنه 
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هكذا يقيم الصوفي ما تمكن تسميته بمبدا الهوية المتغايرة . المعنى 
هو مجال الهوية والصورة هي مجال التغاير . فالشكل الصحيح للوجود 
ليس في المعنى منفصلا عن الصورة » أو في الصورة منفصلة عن المعلى » 
وانما هو في مركب المعنى والصورة » ووحدتهما . وهذا هو ايضا ااشكل 
الصحيح للفكر . واذا رمزئا للمعنى بحرف ع وللصورة بحرف ص ٠‏ فان 
العلاقة بينهما هي أن ع غير ص » لكن ع في الوقت ثفسه هي سس . ومكدا 
فان ع هي ذاتها وغيرها في آن , والوحود الحقيقي هيو خجالة تحيول 
ع الى ص » اي الى وجودها الآآخر » واتحادها به » اي بالصورة. فالصورة 
تعبير عن معنى لا بوجد الا كصورة . والمعلى (الوضوع ) هو الصسورة 
( المحمول ) دون ان بعني ذلك انهما هوبة واحدة . فكان الحقيقفة ليست 
في الذات ولافي الموضوع » وانما هي في نسق معين من العلاقة بينهما . 


ان مبدا الهوبة المتغايرة هو الذي اتناس للصوفية ان 'نحدد طم ةالسلة 
بين الله والإئنسان » وهو ما اساءت فهمه السلفية التقليدية ٠‏ وانهمت 
المنصو فين بأنهم يقولون بالحلول أو الاتحاد . فكما أثه لين هدياك معف.ي 
خارج الصورة ؛ أو لامنثه أخاريج المنتهي ؛ فلا يمكن القم.ل بين اللة..ةه 
والانسان »© الغيب والواقع . أن قصل الله عن الانسان ليس : في تطلير 
الصوفية ؛ الا فصلا للاثسان عن نفسه . فالانسان والله واحد : دون أن 
بعني ذلك أن الله هو هو الالسان أو أن الالسان هوهو الله . بل بمكدن 
القول اله ليس هناك اله خارج الذات الالسانية » فالانسان عو اله 
الانسان )١16(‏ » كما يعبر فويرباح » او « مافي الجبة فير الله » . كما 
عبر الحلاج قبل فويرباخ بعدة قرون (115) . ش 


اذا كان الالحاد حرر الانسان من الله » فان التصوف حرره مدن 
الشريعة واضعا الله في الانسان . لم بعد الله ؛ بحسب الصوفية , تلك 
القوة المجردة خارج الطبيعة » وانما هو الانسان نفسه في تحققه الاكمل . 
والانسان يحقق نفسه » أي يعرف الله بمعرفته لفسه . وعلى هذا فان 
الكون ابس الا تجليا للأنت : الله ب الانسان . انه صورة لهذه الماهية التتى 
هي وحدة الذات بطرفيها : الله ب الالسان ؛ باعتبار أن الله ليس طرفا 
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في هذه الذات وانما هو نقطة اللانهابة في نموها وتفتحها اللائهائيين . وهكذا 
يصبح الكؤن مجلى الخالق ويصبح الانسان صورة الله . ولا بعود المقدس 
خارج العالع م6 بل داخله ٠.‏ 


وفيما يتصل بالشعر »© والثقافة الآدبية بعامة » نعرف أن الثقافة 
العربية » في نشأنها وفي شكلها الاكمل » الشعر »© تعليمية خطابية من حيث 
انهنا تتوجه ؛ أساسيا ؛ الى الآآخر . كانت تهدف الى تحقيق فابة مباشرة » 
أي الى أن تقئع . وكل اقناع يتخذد من الامتاع وسيلة ليؤثر » أي ليعئم 
ونفيد . 


وكانت هذه الثقافة محاكاة للطبيعة أو للفعل الانساتي . ومن هنا 
نفهم دلالة الدور الذي لعبه الشعر في الحياة الجاهلية : كان الشعر بحاكي 
الاثسان الذي كان » بدوره » يحاكي الشعر ‏ أي برى لفسه في مرآة 
نفسه . كان الشيعر الجاهلي يتكلم الحياة الجاهلية ويكثمئها : كانت 
الحياة شعرا »© وكان الشيعر حياة . 


وبدءا من الاسلام دخل التنظير الى مجال الفاعلية الشعرية . أصبح 
الشعر جزءا من كل هو الرؤيا الاسلامية » وصار تابعا لثوابتها الروحية 
الخلقية ») فخضع من جهة لسلطة الدولة » وارتبط من جهة ثائية » بمزايا 
اللغة الجاهلية في البيان والفصاحة . هكذا تأسست نظرية الالترامبااخلاقية 
الاسلام وبيانية الجاهلية » والمزج بينهما بحيث بنشأ مثال جديد للشعر : 
اسلامي المحتوى ؛ جاهلي الشكل . وني مناخ هذه النظرية تكونت نواة 
السلفية التي وحدت بين اللغة والدين») وخلقت معيارا يقوم الشعر بغرضه» 
لا بذاته , ا 


وف هذا المنفلور » تشكل الفترة الشعرية التي 'تسمى بالفترة 
المخضرمة )١17(‏ اساسا قويا لدراسة الشعر ؛ بحسب التنظير الاسلامي 
الاول ؛ أي اساسا لكيفية تطور التعبير الشعري في العصور التالية . كانت 
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' فترة الخذ مة » من احية ©» فثرة التقال »2 وكانت © من ناحية ثائية » 


فدرة تامسن ٠‏ 


من الناحية الاولى : صراع بين القيم الجاهلية القديمة © والمّيم 
الاسلامية الجديدة وتحول بانجاه الثانية أدى إلى تراجع النتاج الشعري . 
ومن الناحية الثانية : سيادة نظرة اسلامية للشعر ما لبثت أن تراجعت ) 
بدورها » في الشعر الاموي الذي اتجه الى الجاهلية واتخل من شعرائلها 
نماذجه ومعابيره . واذا كانت له صلة بالشعر المخضرم فانها صلة بشيعر 
الجماعات التي لم تقطع صلتها الروحية بموروثها الجاهلي او التي رأثت في 
الاسلام تهدبدا لمصالحها المادبة . وهي »© اذن » صلة بالقرشية من جهة »© 
والعصبية القبلية من جهة ثانية . وهما امتداد للحاهلية ,. 


بل ان الاسلام لم يؤثر » كرؤيا جديدة » في نفوس شعرائه الاوائل : 
حسان بن ثابت »© وكمب بن زهير © وعبدالله بن رواحه »© ومباسن بن 
مرداس » وقيس بن الخطيم »© وابو قيس بن الاسلت . فقد كان الاسلام في 
شعرهم » موضوعا خارجيا لا تجربة داخلية . كان فخرا »او همجاء 
للمشركين ومجادلة معهم »؛ أو تضميئا لبعض الآبات © أو مدحا للر سول 
والمسلمين . وعبروا عن هذا كله بالاسلوب الجاهلي سواء من حيث بنساء 
القصيدة او من حيث طريقة التعبير . 


وهذا يعني أن الاسلام لم يولد في نفوسهم وعقولهم وجهة نظر -جديدة 
في فهم الانسان ؛ وفهم العلاقات الاجتماعية الناشئة » وفهم الحلول التي 
طرحها الاسلام للمشكلات الناشئة » وفهم القيم التي أسسها ودعا اليها . 
كان الاسلام بالنسبة اليهم » ثوبا خارجيا ‏ اطارا اجتماعيا أوسع من اطار 
القبيلة وافنى . لكنهم » في صميم تجربتهم » ثبتوا الى جانب القبيلة أكثر 
مما تحولوا الى حجانب العقيدة ٠.‏ وقد يكون ذلك عائدا الى استمرار القبلية 
كمنط حياتي اجتماعي . فان الاسلام قضى علىاستقلال القبائل») سيا سيا ) 
لكنه ترك لها » لسبب أو آخر » أن تحتفظ باستقلالها الاجتماعي . هلا 
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عدا انه استوحى ؛ في بداباته » من الناحية الاداربة © كثيرا من النظم 
والأعراف القبلية (114) . 


وتنكشف أيام العرب في الجاهلية عن الارتبلول العضوي بين البنية 
الشعربة والبنية القملية . وسواء درسنا ايام القحطائية فيما بيهم ؛ او 
أيام التحطانيين والعدثانيين 14 أو أيام ربيعة فيما بيئها 4 أو ايام ربيعة 
ونميم » او أيام قيس فيما بينها » او أيام قيس وكنائة »اوايام قيس 
وتميم 4 فائئا تلحظ هذا الارئباط . وهو بتجلى على صعيدين : صعيد 
الوحدة بين الشاعر وقبيلته من ناحية » وصعيد الوحدة بين ما تمارسه 
القبيلة وها وله الشاعر ©» من حهة ثانية . 


لكن كان هناك اتجاه آخر بتمثشل في شعر أمرىء القيس وشعسر 
الصعاليك ©» وبخاصة عروة بن الورد . فهذأن الشاعران تموذجان لخرق 
العادة القبلية ٠‏ الاول يهدم نظام القيم بممارسة فردية لقيم أخرى لا 
تنقرها القبيلة ٠‏ والثاني هدم نظام القيم بمعارسة جمامية تتضمن نوأة 
لاقامة نظام جديد وعلاقات حدبدة . ان كلا منهما برفض الراهن »© ويطمح 
الى شبيء آخر غيره . انهما اذن وحه آئآخر للشعر الجاهلي» الى جائبالوجه 
الذي بمثله زهير بن ابي سلمى والنابفة اللبيائي وامثالهما . فهؤلاء 
برتبطون عضويا بالقبيلة . وهم يصدرون في ششعرهم عن فكر سابق عليهم » 
ومهمتهم ان يحافظوا عليه » وبدافعوا عنه . اما امرقٌ القيس وعصروة 
وأمثالهما فيصدرون في شعرهم عن فكر يبتكرونه هم » املا في اخلاله محل 
الفكر الموروث السائد . ولهذا يمكن أن تسسمي الشعراء الاول مسحافظين 
قفون مع السلطة ؛ وان لسمي الآآخرين متمردين بثورون على السلطة . 
الوقف الاول قديم 6( والوقف الثاني حديث ؛ ضمن الواقع الجاهلي 6 وق 
حدود هذا الواقع . 


هذا يعني ان الثقافة ١‏ العريية 2 : 0 كالنت: وتتعن لدوب 
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الثابت مرتبطك بالقبيلة وقيمها الخاصة وسلطتها الخاصة») والمتحول مر اذهك 
بتجرية الخروج عليها . وكان لاتعدام النظام الواحد الذي يصهر القبائل 
كلها » وبوحد حياتها وفكرها » دور اساسي في ابقاء هذه الجدلية على قدر 
من الحرية والانفتاح . وكان في شعر امرىء القيس وطر فة وعروة بن الورد 
والصعاليك بعامة خميرة صالحة لدفع التحول في اتجاه ابعاد واقاصي 
حدينكهة ., 


وتعود اسس التحول الشعري أو نظرية الايداع في جدورها الى 
التساؤل حول الاصل : هل هو كامل , حقا ؟ وهل يستحيل الانيان بما هو 
افضل منه ؟ والجواب عن السؤالين هو : لا . فاذا كان الحدوث هو 
المسبوقية بالغير سبقا ذاتيا أو زمئيا » وكان المحدث محتاجا الى غيره » 
فان ذلك بفسر العلاقة بين الخالق والمخلوق » ولا بفسر العلاقة بين التراث 
والوارث . فالوارث قد بكون في حاجة الى نرائه من حيث ضرورة فهمه 
ومعرفته ) لكنه ليس نحاحة اليه من حيث ابداعه ؛ بالذات ؛ لاله مهما 
كان عارفا بتراثه » مرئبطا به » فان ذلك »© بحد ذاته ؛ لا بجعل مناه مبدعا, 
فالابداع , اذن » هو بذاته أصل » ولا بحتاج الى فيره في حال ما ؛ اصلا. 
ومن هنا ليس هناك » في منظور الابداع » اسبقية هي بالضرورة الانضل 
دائما . فالاسسبقية قيمة ذاتية في الابداع لا قيمة خارحية 5 لكل ابداع 
اسبقيته الخاصة . ومن هنا بنتفي المفهوم الرمني للاسبقية . فالابداع لا 
زمن له . هذا بعني ان الشعر ؛ وان. كان محدئا ) قد بكون افضل مسن 
الشعر مهما كان قديما . فالقياس هنا ليس في القدم بذاته » كما اله ليس 
في الحداثة بذاتها . ومن هذا المنظور » بتلاقى القديم والحديث »© كما بعبر 
ابو نمام : 


وفي شرف الحديث دليل صدق لختبر » على شرف القديم )١١1(‏ 


لعل القاضي الجرجائي هو اول من شكك »؛ على الصعيد النقدي 
النظري » بكمال الاصل . فقد أرجع القول بأن شعراء الجاهلية هم القدوة 
والحجة الى ما سماه « بالظن الجميل والاعتقاد الحسن » ©» ويقصد بذلك 
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ان الاعتقاد بكمال الشعر الجاهلي مسالة تفسية وليست عقلية . ولولا 
تقدم شعراء الحاهلية الذي هو مصادفة تاريخية واعتقاد الناس فيهم 
« أثهم القدوة والاعلام والححة » لوحدت كقترا من أشعارهم معيسة 
ومسترذلة » ومردودة » منفية . لكن هذا الغفلن الحميل والاعتقاد الحسن 
ستر عليهم ولفى الظئة عنهم 0 فذهبت الخواطر في الذب عنهم كل مذهب» 
وقامت في الاحتجاج لهم كل مقام » )1١.(‏ . ومن هنا لم يكن الدفاع عن 
الشعر الجاهلي ناشئًا عن قيمئه بذاته » واثما كان ناشئا عن « شدة اعظام 
المتقدم والكلف بنصرة ما سبق اليه الاعتقاد والفته النفس » )١5١(‏ . 
ويكشف الجرحاني هنا عن دور الاعتقاد والالفة في الحيلولة دون بوية 
الاشياء كما هي » وفي حجب الحقيقة . فما اعتقده الئاس وألفوه يريهم 
الخطأا صوابا » والياطل حقيقة وبحول دون تطلعهم الى الحقيقة او 
البحث علها . 


ويمضي الجرجاني الى ابعد من ذلك فينفي آن يكون الشعر البدوي 
مثالا للشعر الجيد . فليست البداوة الوحشية إلا الوجه الآآخر للسوقية 
المدئية . وهكذا ينتقد نظرية الطبع؛ كما قال بها اتصار البدوية كالجاحظ» 
لكئه بقر الطبع كمبدأ اي لا بعئي به « كل طبع » وائما بعني « المهذب 
الذي قد صفله الادب وشحذته الروابة وجلته الفطنة ,» والهم الفصل بين 
الرديء والجيد » وتصور أمثلة الحسن والقبيح » (؟؟١)‏ . 


كان الابداع » في ضوء ذلك » بتحدد معناه على انه فعل النشاط 
الانسائي الدي بهدم الراهن المعروف ويولد الجديد تمير المعصروقف . 
فالحضارة الحية ليست تكويئنا واحدا © واثما هي على العكس اعادة تكوين 
مسستمرة . ومن هنا لا يعتبر الفعل حضاريا الا اذا كان خلقا » لا تكرار 
فيه . فليست الحضارة القيم وحدها » واثما هي كذلك عملية ابداعها . 
وليست الحضارة حضازرة الله » بل الانسان . وهي لا تنثا من البدابة » 
وحيا » وائما تنشأ عن العلاقات الانسائية والتغيرات الاجتماعية . وليس 
الوحي هو الذي بخلق القيم او الثقافة بل الالسان . وليست علا قةالانسان ' 


نكل 





بالتراث اذن علاقة مع الوحي »© بل مع الفكر والفعل اللذين انجزهما 
الانسان . أن علاقته بتراثه ليست سسماوية ميتافيزيقية: والما هي أرضية 
مادية . وعلى هذا لا بد من اعادة النظر بمعنى الثراث » من جهة ومعنى 
العلاقة يه »ه من جهة ثانية . فالتراث حتى حين نعتبره بمثابة الأب »© فاله 
لا بكون ملزما للابن . ذلك ان العلاقة بين التراث والابداع ليست علاقة 
مسبب بنتيجة . فقد بكون لأمة ما اعظظلم تراث في البشرية »2 ومع ذلك لا 
يحول »© ولا بقدر ان بحول دون انحطاطها الى مستوى الأمم العادية ؛ او 
دون العادبة . وقد لا بكون لامة ما 4 في الاصل » أي تراث اكئها سرعان 
ما تنشوع تراثا في مستوى الامم المتفوقة . فالتراث »2 بهذا المعنى ») مادة 
حيادبة » لا نهجم أو تتراجع ) اعني لا نتحرك الا بين بدي المبدع . ولهذا 
كان لكل مبدع تراثه الخاص ضسمن التراث . ولهذا كان التراث الحقيقفي 
هو تراث الابن » لا تراث الاب (؟؟١)‏ . 


اضيف الى ذلك ان زمن الابداع شيء آخر غير زمن التراث . فالآثار 
الابدامية الماضية ليست لكي نزكي الآثار اللاحقة او تولدها » وائما هيلكي 
تشهد على عظمة الانسان ؛ وعلى أله كائن خلاق . ثم ان الاثر الفني معاصر 
وفير معاصر ف آن . فاللحظة الابداعية لا تتطابق بالفرورة مع اللحظطلة 
التاريخية » أو التراثية » بل يمكن أن تناقضها . فالفنان يقيم في زمن 
ليس بالضرورة.زمنه الراهن . وقد يقيم في الماضي » او في الحاضر ؛ أو في 
المستقبل » او في هذه حميعا ؛ في آن معا . ومن هنا نفهم كيف ان لحظلة 
الآثر الغني ليست بالضرورة لحظة الذوق السائد . صحيح ان بعض الآثار 
الفنية 'تحدد بالذوق ؛ لكن الأصح هو ان الآثار العظيمة هي التي تحدد 
الذوق - الاولى تنسجم مع اللحظة ‏ أما الثالية فتخلقها . الاولى نتابع 
تراثا او تاريخا 'نندرج وتذوب فيه » اما الثانية فتبد! ناريخا . الاولى 
تدخل سلبيا » رقما او عددا في حركة التاربيخ » اما الثالية فتفجا هذه 
الحركة وتمنحها بعدا آخر أو اتجاها آخر . 


كائت جدلية .الظاهر والباطن » المرئي واللامرئي هي التي نفصم عما 


ل 





سميئاه بزمن الابداع , بهذه الجدلية تجاوز العربي الصورة التقليدنة 
الثايتة للدين » من أنه اولية جماعية »© لا تجربة ابداع شخصي ؛ ومن انه 
مؤسسة ونظام » وليس حرية وئشوة . وق هذه الجدلية أخذ الانسان 
يؤسس الدين حول الشخص . أخذ » بتعبير آخر © بشخصن الغيب. ضار 
الشخص ‏ الاله » أو الله ب الشخص » رمزا للحربة وتطلما للخلاص . 
ومن هنا ثدرك الدلالة قُّ أن ممظم الذرن اخذدوأ سدعون هذه الصورة 
الشسخصية لله كاثوا فلاحين وعميدا » كالوا مسحوقين مطرودين من 
المجتمع » باسم الغيب المجرد ذاته . ولهذا كان مفهوم الاله ب الشخص 
وعدا بالعتاق شامل ؛ وبناء عالم حديد تنشأ فيه علاقات جديدة بين الله 
والانسان » بين الغيبي والطبيعي . كان ذلك اله ما سمي بالفرق الغالية » 
ولم يكن هذا الذي سمي لوا الا جنوئا الهيا » أي ثقافة العتاق وتحرر 
حتى من المقدس . 


ومن الضروري ان ئثمير هنا » خلافا للتهم او الاراء الشائعة » الى 
ان الله كما راته هذه الفرق ليس بثرا كبقية البشر 4 وان قالت ان له 
صورة , أو اله بظهر للبشر كالبثشر . فالله » كما تفهمه ») شخص من جهة 
الرائي او الصورة » لا من جهة ماهيته . ان ماهيته معنى مطلق لا يتحد 
في صورة » لكنه » في الوقت نفسه » صورة من حيث اله حاضر حضورا 
دائما . فالله » وان كانت له صورة » لا جسم له. أو هو جسم لا جسمي» 
لاه ليس تجسيدا لشخص كما هؤ جسم علي أو احمد تجسيدا لذات علي 
او احمد » وائما هو جسم رمز» اي أنّه معنى . وهو » لذلك » الغسائب 
ابدا مع ائه الحاضر ابدا . انه دائما آخر : انه » لحظة يشار اليه » غير 
ما شار اليه . 


والصيغفة التي تجسد التواصل مع الله» اماائها 
صيغة سر » كماهي في الامامية » وأما الها صيفة حب كما 
هي ف الصوفية (5؟١)‏ . ومن هنا كان العنصر الاساسي في الدين » بحسب 
التجربة الصوفية » لا بكمن ثي ممارسة الطقس الديني » اي في تأدية 
الفرائض » وائما يكمن في تأمل الله وثي الكشف عما يصل بينه وبين 
الانسان . بل بحب » على العكس » أن يقطع الانسان صلاته بالاشكال 
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الطقسية للعيادة » ذلك ان المعنى الحقيقي لصلة الانسان بالله سري كامان 
فى القلب 8 


ان في التجربة الصوفية غنى تراجيديا فربدا . فالالسان الذي 
يتجاذبه مالان » ويعجز عن الوصول الى اللامرئي الا بغياب المرئي هو وحده 
القادر على معائاة الشعور الماساوي . وهذا الاثسان هو الصوفي بامتياز 
وهو تقيض الانسان المسلم » في صورته السلفية التقليدية ؛ لان هذا لا برى 
ابة علاقة بين المرئي واللامرئي ؛ بين العالم والله » الا علاقة الانفصال المطلق 
فالمرئي » في رايه » من طبيعة مغايرة » جوهريا لطبيعة اللامرئي © بيئما 
هو ؛ في رأي الصوقي » صورة اللامرئي » وشكل من اشكال تجلياته , 


لم تكشف جدلية المرئي واللامرئي عن ابعاد جديدة غنية في الفكر 
وحسب » واثما كشفت كذلك عن ابعاد جدبدة قنية في اللفة والشعر »© 
وفي التجربة الابداعية بعامة . وفي المجاز تتمثل ؛ على صعيد الابداع 
الشعري »؛ هذه الابعاد ٠.‏ وليس المجاز الا اسما آخر للتاأويل ؛ اعني انه 
الصيغة الفنية للموقف الفكري العام الذي يكشف عنه القول بالتاويل . 
وكما حاربت السلقية التقليدية التأويل حاربت الجاز . فالقديم ء في 
منظورها حقيقي ؛ ولا بعبر عن الحقيقي بالمجازي ؛ بل بالحقيقي . وكل ما 
في القرآن حقيقي » ولهذا كان كلام الله حقيقيا لا مجازيا . قالله لا بشجا 
الى المجاز . اللجوء الى المجاز دليل ضعف في الاداة اللغوية » والله خالق 
اللغة ويعرف موضع الكلمة . أضف الى ذلك ان المجائ من باب المبالفة 
والتخييل ) أي من باب الكذب ؛ مما لا يجوز ان بقع في كلام الله . فالتجوز 
لا يصح في كلام الله » ومابحاول أن يسميه بعضهم مجازا قرآئيا » انما هو 
حقيقة لكننا لا نعرف كنهها . مثلا : الرحمن على العرش استوى » حنيقة 
لا مجاز . لكن اذا كان الاستواء حقيقة » فدحن لا نعرف كيفيته (م؟() . 
وهكذا يكون 'خير الشسعر ما جاء لفظه على قياس معناه » وهو ليس 
بحاجة الى المجاز . فاذا كان الشعر مجازا يقترب من أن بكون سحرا . 


الل 





سحرا ؛ يكون اغراء بالشر والمعصية © وثقضا للدين . 


غير ان الشعر يمكن أن يستخدم الوصف . والفرق بين الوصف 
والمجاز اساسي وكبير . الوصف »؛ وهو يشستمل على التشبيه؛ بدذكر 
الشيء ؛ باحواله وهيثاته » حتى بحكيه ويمثله للحس »؛ فالغ الوصف 
« ما قلب السمع بصرا » )١155(‏ . فغابة الوصف أن يكشف وبظهر ؛ أو ان 
يوضم الغامض. أما المجاز نغايته تكثي الدلالة» فهو يخرج اللفظ منوضعه 
الاصلي الى حالة ثانية » فكاله بخرج به من اليقين الى الظن أو الاحتمال » 
ومن الدلالة الواحدة الى الدلالة المتعددة . الوصف ببلور الحالة الشعورية» 
والمجاز بخلق حالة احتمالية في اللغة تساوي حالة الاحتمال في الشعور . 
الوصف يغلق اللغة » والمجاز دفتحها . 


وتد ادى رفش الجحال ؛ وبخاصة فيما بتصل بمبحث الاعحاز 
القرآئي ؛ الى القول ان اللغة شيثان : معنى نفسي والفاظ منطوقة., 
الممنى فير مخلوق »© والألفائل مسخلوقة , لكن » تنزيها لله ؛ لا تقول عن 
القرآن انه مخلوق او غير مخلوق . فهذا ممالا يجوز الخوض فيه ) ويجب 
ترك مره لله وحده . ير ان هذا الراي تقل اللفة من مستوى الطبيعة 
الى مستوى النظام الثقافي المؤسس بالوحي . ولعل ذلك يعود الى رغبة 
اصحابه في الثتمييز بين لغفة القركن ولغة الشعر الجاهلي . فاللفة 
الحاهلية طبيعية ولا بحوز ان تكون لغة القرآن الموحاة « طبيمية » كاللفة 
الجاهلية » فلا بد من ان يكون فيها شيء زائد ؛ على الرتم من الها نشترك 
معها بالالفائل المنطوقة والاصوات المسموعة . وهذا الشسيء الرائد آت من 
الوحي الدي هبط ؛ بدوره »؛ في نلم فريد خاص لا يضاهيهاي نظم 
لشف + 


أن هده السينبينية تضفي على اللغة خاصية تتحاوز الانسان © لخاصية 
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الالهي اكثر مما تريطها بالعقل. الاتساني . ومن هنا نشا نوع هن التعارض 
بين اللغة والطبيعة , 


سقابل الطبيسة » نشا الوحي . اللغة . وبدءا من ذلك نشات تعارضات 
كشيرة قالطبيسة جدبدة دائما » لكن الوحي .. اللغة » قدبم ؛ كامل ابدا , 
والطبيعة طفولة ‏ ١سا‏ الوحي . اللغة فنضج . والطييعة تناقض العقل » اما 
المقل فيحب ان بشهد للوحي ‏ اللغة »© والطبيمة غريرة »© أما الوجحي ب 
اللغة ففكر او معتل الهي »© والطبيعة معائاة حياتية ؛ اما الوحي ل اللغة 
فننظم أي صناعة وفن »© والطبيعة حرية » اما الوحي ب اللفة نشربعة ولظام 
والطبيعة امكان واحشتيال وصيرورة ؛ أما الوحي . اللغة فوجوب »2 وثبات 
وابدية . والطبيعة الخيرا لا نهائية » اما الوسي 7 اللغة فنهائي ؛ لا وحصي 
بعطلهة ., 


ومن هنا كانت العودة الى الاصالة او التراث ؛ في المنظلور الاتباعي »؛ 
عودة الى الوحي . اللشة ؛ آي الى القديم الكامل ؛ لا الى الطبيعة . ومن 
هنا ايضا نهم كيف أن العربي »؛ في هذا المنظور © موحود ر.حميا في اللفة» 
وكيف ان قوته الاولى » السياسية والثقافية » الما هي قرة بيالية . 
فالبيان » سن هذه 'الناحية ») ليس صفة »؛ وائما هو جوهر . وقد تركلن 
نشساهل العرني » نوكيدا لذلك » في القرون الثلاثة الاولى » على تنظير اللغة 
وتفقعيدها ) اكثر مما تركز على تفجير الفكر والحياة وتغتيس الطاقات الكامنة 
فيهما . لقد حلت اللغة محل الطبيعة » فصارت فيضا تبديريا لا حد له © 
بل صارت لعبا : وهكذا درك ان الخاصية العربية الاولى تكمن ف البيان 
او الفصاحة لا في الشعر »© او تكمن في الفصاحة قبل الشعر . فالفن 
العربي بامتياز ليس الشيعر بذاته ©» والما هو الفصاحة . 


نظام لغوي » وان الانسان كائن في الانا اللثوي » اذا صم التعبير . فكل 
عربي في هذا المنظور » دسكن في بيت لغوي بسع الكون , هذا البيت © هو 
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باللغة السياسية ‏ الاجتماعية © الامة . فالامة قوة انفصال عن المطبيعة 
وارتباط باللغة . وكل الفصبال عن الطبيعة من أجل الارتباط باللفية يؤدي 
الى قيام ثقافة نمطية » تكرارية » ثقافةٍ تقوم على القواعد » اي. على الامر 
والنهي . وبكلمة : ثقافة واحدة ثابتة » تصكبر عن الواحد الثابت . 


ولد كانت التجربة الصوفية التي وحدت بين الظاهمر والباطن » 
المؤضوع والذات » الانسان والله » وعا فربدا من العودة الى الطبيعة . 
كانت تحاوزا للواحد المفردن » وتوكيدا للوااحهد الكثير » كانت دخولإ في 
الطبيعة » وخروجا من الثقافة » أي كانت خروجا على القاعدة » وانغماسا 
في الحرية . 


ان التفكير بالوحدة المفردنة ؛ بالواحد الاحد ». تكرار مستمر ؛ لان 
الواحد لا بجيل الا الى الواحد . ومثل هذا التفكير يؤدي الى نفي الفكر . 
وقد أضافت التحربة الصوفية الى الوحدة مفهوم اللالهابة أي الاحتمال 
والصيرورة »6 وهكذا صار الوجود حركيا يتحول باستمرار »© بيئما صورته 
بحسب مفهوم الواحد » ثابتة باستمرار . ان خاصية التجربة الصوفيسة 
هي الربط المستمر نين الاطراف المتعارضة » وتلك هي حوهريا خاصية 
الأإبداع , 


الواحد بجيل الائسان الى واحد بماثله . يلغي ما في كيانه من توتسر 
وتناقض » بحعله نظاما شرعيا واضحا . والالسان تجاذب دائم» اي تناقض 
دائم » بين "فرح والالم » اللعب والرصائة » الطفولة والحكمة . فالانسان 
الذي لا تنافض فيه » الانسان المكتمل » المصنوع » مدعاة سخرية » لانه 
لا بعود السائا بل دمية . 


واذا كان الشيء لا بكتمل الا بنقيضه » لا بكون ذاته الا بالآخبر ) 
فان ذلك يعني ان جوهر الانسان والثفافة هو التجاوي المستمر . الواحد » 
بذاته » سقى في ذاته . وذاته ماض  .‏ فالواحد ماض © محض © وهو أاذْن 
تجريد محض - وكل تجريد محض يثبارف العدم . 
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م مي االتيطة انقاليية :الى اشر كيه اللي 
تمحو كل قالب وكل نمط من أحل ان تثبت اندفاعتها الخلاقة . ومن هنا 
يتحد المحتوى والشنكل في لا ثهابة الحركة والتجاوز /ا؟١) ٠‏ 


وكان لهذه الجدلية فعلها المغير أيضا » في ميدان اللغة وطرائقالتعبير 
فقد نقل ابو ئواس وابى تمام مسألة العلاقة بين اللفظ والمعنى من الصيغة 
القديمة القائلة بأن العنى يجب أن بكون على قدر اللفظ أو »© كما يعيبر 
الجاحظ : « احسن الكلام ما كان معناه في ظاهر لفظه » (158) »؛ الى 
الصيفة التالية ؛ اللفظ محدود ء والمعنى غير محدود © فكيف تمكناقامة 
الصلة بين المحدود واللامحدود ؟ والجواب هو في أن نجعل اللففل كالمعنى 
غير مسحدود . لكن ذلك لا بعني أن تخترع ألفاظا لا بعر فها معجم اللغة »© 
وانما يعني ان نستخدم اللغة بطريقة تخلق في كل لفظة بعدا يوحي بأنها 
نتناسخ في ألفاظ عديدة » بحيث تنشأ لغة ثالية 'تواكب او تتبطن اللفة 
الاولى . هذه الطريقة هي المجاز . فالمجاز هو المعنى الذي يعجز ظامر 
اللفظ عن الاتيان به . انه » في مجال الشعر » كالتاويل في مجال الفكر . 
فكما أن التأويل كشيف عن المملى الخفي الحقيقي » فان الجاز كشف عن 
المعنى الباطن وراء اللفظ . انه استخدام اللفظة بغير ما وضعت له أصلا » 
فكأئنا نستخرج شيئا من غير معدنه الاصلي . و « الشيء من غير معدنه 
أغرب») وكلما كان أغرب كان أبعد في ألوهم » وكلما كان أبعد في الوهم كان 
أطرف »© وكلما كان أطرف كان أعجب » وكلما كان أعجب كان ابدع» ولذلك 
قدم بعض الناس الخارجي على العريق » والطارف على التليد » (155) , 


هكذا نشأت لغة شعرية حجديدة لا تصف الظاهر بذاته ؛ وائثما تكشيف 
عن معناه او تأويله في النفس ٠.‏ لم تعد الغاية من الكلام » تبعا لذلك » هي 
السماع » بل أصبحت الكشف : لم تعد الغاية ان بتقل الكلام خبرا! يقينيا» 
أو ان يعلم , والها اصبحت الغاية ان بقل الكلام احتمللا » 
واي نمام » لا تنقل اشياء او حوادث »؛ وائما تنقل اشاراتك وتخيلات » 
فهي لا تهدف الى أن تطابق بين الاسم والمسمى» وائما نهد ف»؛ على العكس» 
الى أن تخلق بيئهما بعدا يوحي بالمفارقة لا بالطابقة . 
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اللئة الشمرية » اذن ؛ لا تعبر عن علاقة موضوعية بالاشياء » بل 
عن علاقة ذانية وهذه علاقة احتمال وتخييل . والاشياء فيها لا تنفد الى 
الوعي وانما نفد اليه صورة احتمالية عنها , وهكذا تكون اللغة الشعرية 
جوهريا ء لغة مجاز لا حقيقة . فهي تناقض اللغة كما تنظر اليها الاتباعية» 
ذلك ان الحقيقة »؛ في المفهوم الانباعي » بجب ان تكون جوهر اللغة الشعرية» 
لانها جوهر اللغة القرآنية » بينما نرى ان الاحتمال ؛ اي المجاز ؛ هو في 
منتلور التجول ؛ جوهر اللغة الشعربة ٠‏ 


وهذ! مما ادى » على صعيد التعبير الشعري »؛ الى ثلاثة تحولات 
كبرى . الاول هو اعتبار الخيال اصل العالم » او « اصل جميع العوالم » 
كما درى ا الصسو فية (."ا! ) . والتحول الثاني نائج عن الاول وهو انخاذ 
٠‏ الخروج عن المعتاد » مقياسا لتقييم التجربة . ولعل الديلمي ان بكون 
خبر من يعبر عن هذا المقياس في كلمة له بقول فيها : « الصناعات الخارجة 
عن المعتاد ندل على انفراد صانعها بصبعه ء لان الناظر اذا نظر الى تلك 
الصنمة البائنة عن الصناعات جلبته قوة الصناعة الحكمية حتى بوانقها 
على صائمعها ٠‏ وذلك ان الحسسين الذي للمصنوع بالصنعة » انما هو معنى 
من الصائم البسيه اياه » لا معنى من نفسه . لانه لو كان من نفسه » لكان 
قبل سنمة الصانع فيه . ومثال ما قلئنا ان الديباجة المنقوشة الحسنة 
لولا ما اكتسبت من الحسين من الصانئع © لكانت لعاب دودة مستفذرة ) 
ولكن لا اليسسها الصائع حسنا كان ذلك الحسن هو هى . 


واعلم ان الصانع » اذا انفرد بصنعته عن الصناع » وبان بمذاقته عن 
الاشكال : كات صنعته شاهذا له عند من رآهاء ودليلاً عليه عند منطلبة. 
وذلك ان الرائي » اذارآها » عرف ايضا صنعته من غير مخبر بخبره. 
واذا لم نكن حاذقا بائنا عن اشكاله منفردا © فلا بعرف صالعها لانهاصناعة 
عامية : والصناعات العامية لا تدل على صاحبها ؛ لاله يحتمل ان تكون 
سنعة كل واحد من الصناع . فاذا كانت صنعة الحاذق فيما بيئنا بهذه 
المنابة ٠‏ فكيف الصائع البائن بصنمته عن المعتاد والممهود » والخارج من 
الندور ؟ » )١”((‏ . 


والتحول الثالث هو الخروج على القالبية . لم يعد الشكل شيئا 
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بحدد القصيعة من خازج ؛ والما أصبح قوة كبرل الكيان الذي أسلمه اليها 
الفمل الخلاق . لم بعد للقصيدة شكل » وائما اصبحت بذاتها ) شكلا . 


الشامر » في هذا المنظور »© يهيء الزمان والمكان لتنظيم المحسوس 
لا بمعنى أن يكون الزمان والمكان اطارين خارحيين للمحسو س») نتضافان 
اليه ») بل بمعنى ان انتاج المحسوس وتنظيمه زماليا ب مكانيا » انتاج 
الابقاعات وتنظيمها في حمل » شيء واحد . القصيدة ليست في الزمان ) 
انها زمان أو من الزمان »© اعني إن لها ديمومة خاصة » هي بمثابة النفس ) 
وليس الوزن الا سمة خارحية . فالمكان والزمان بعدان داخليان في الأثر 
الغني » بحيث يمكتنا القول ان التمثال » مثلا » بنشر الافق ويفتحه, 
وان القصيدة توسع حدود الاعماق » وتجمع الازمنة في لحلة واحدة , 


ليس الشكل » اذن » مبدا .خارجيا للوحدة بجيء من خارج ليشكل 
المحسوس . أنه » على العكس » في دائخل المحسوس »© وليس شيا آخر الا 
الطريقة التي بتجلى بها هذا اللحسوس للادراك »© ولهذا ليس الششكلالاطار 
او الحدود الخارجية بخطوطها وتعرجاتها » والما هو © بالاحرى 'كلية 
المحسوس » من حيث اله يشكل شيئًا ب موضوعا من جهة . ويمثشل . 
بصور شيئًا » من حهة ثائية . ائه » من هذه الناحية معنى ؛ الفكرة التي 
يتجسد بها في الظهر ويضفي عليه شيئًا من خلوده . الشكل نفس القصيدة 
أعني صورتها »6 بالمعنى الارسطي للصورة . انه ليس صورة للقصيدة 
كموضوع بل صورة لملا قة الشاعر ممع العالم » عبر هذه الغتصيدة 8 وهكذا 
بنتشر الشكل في الخيال . انه شق او فتحة تدخل فيها » في مملكة فير 
قيية ى لبسنت الكنان ولا الثكر 4 حمداامن العنور محتن الي أن 
تولد (9؟1) . 


نخلض الى القول ان منحى القبات © كما رابنا بعش مظاهره 
وتماذجه »© يقيم الحياة والانسان لضاف على مطلق ايماني لا بتغير . 
والمطلق تموذج » وكل تمس ك باللموذج بت يتضمن الحخرص. على تسيان 
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الذات » وعلى المشاكلة والممائلة . ونسيان الذات بتضمن ؛ بالضرورة »4 
نسيان قواها الخلاقة : الخيال والحلم وما يكشفان عنه . ومن بتمسك 
بالنموذج لا يعنى بما يمكن ان يحدث » بل بما حدث او تم ؛ وبما يجمل 
هذا الذي حدث وتم يستمر ويرداد رسوحخًا . فالدافم هنا ليس دافا 
للتقدم قِ اتتجاه ما بجهله »؛ والما هو دافضع ف اتنجاه ما بعلمةه لكي مستعيده. 
الحركة هنا ارتداد وليست الطلاقا . بل ان من يتمسك بالنموذج وكماله) 
بفكر ويسلك ) مؤمنا انه مسبوق بما بتعذر او يستحيل تجاوزه . وهو 
بفكر ويسلك كانه متهم قانع بالتهمة الوجهة اليه فيقف جهده على تنقية 
نفسه مما فعلته او يمكن ان تفعله مما قد يسيء الى صورة الماضي 
النموذجية . وني ذلك يشعر بالطمانينة » وبائه يتغلب على زمن يغريه دائما 
بالسقوطل . ومن هنا بعاكس دائما مجرى الزمن » رقبة منه في ان يصبح 
لا زمنيا كصورة الماضي اللموذجية . ويصيبح الزمن ه؛ في وعيه ؛ ومسا 
يرتبط بالزمن ضبابا يتجمع لكنه سرعان ما يتبدد , يصبح الغيمة العابرة, 
أما هو فيكون الثابت الذي لا يرتبط بالمعلول بل بالعلة ولا بالفرع بل 
بالاصل : ولا بالعالم بل بالله . 


اما ملحى التحول فيحاول أن سجعل من الالسان منحجورا يدور حجوله 
كل شيء . أن بجعل من الله نفسه ابداعا السائنيا . وهكلا يصيح الانسسان 
ممكن بفلت منه باستمرار . لا تنمود الثقافة استذكارا او استمادة لا 
مضى : أو رسها لا هو واقّع © والما تصبح مشروعا رمزيا ب منفتحا على 
المتغبل ؛ كاشفا عن قوة الاسان وطاقاته الخلاقة . 


ثم ان التوكيد على مبدا التحول بتضمن التوكيد على جدلية الاطراف 
التي لا بنفي بعضها بعضا ؛ بل التي بكمل ؛ على العكس »؛ بعضها بعضا . 
ففكر الانسان لا بولد الا في تمارض مع فكر السان آخر . فاذا لم يكن 
تعارض لا يكون فكر : بل بكون تقليد وفي احسن الحالات , شرم وتفسير , 


وهذا التوكبد بتضمن ٠‏ بالتالي © التوكيد على النوع لا على الكم . 
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وهذا يعني ؛ فما بعني » ان الفرق بين الماضي والمستقبل فرق لوعي لا 
. كمي » وان التاريخ لا بتكرر » وان الاحداث متغايرة » والقضايا متباينة » 
وان فهمها والتعبير عنها » منفصلان بالضرورة عن الماضي ومنظوراته . 


واللفارقة في صدد الثابت والمتحول » هي ائنا حين نحاول ؛ لحن 
العرب في القرن العشرين ان تدرس تراثنا الماضي »© فان ما يجذبئا. فيه هو 
بالضبط النتاج المرتبط بمنحى التحول »© وهو النتاج الذي رفضه اسلافئا» 
في اللاضي » بشكل او آخر »© وما يزال » حتى اليوم »© لخارج بنية الجتمع 
العربي الاساسية : فنحن أمة تجمع على اشياء ترثها فتحفظها وترعاها 
في مؤسساتها السياسية والثقافية » لكن حين تلتمس في هذه الامة ©» النور 
الذي يضيء المستقبل » فائنا لا تستطيع ان ئراه الا خارج هذه المؤسسات. 
كان ذلك شأنئنا في الماضي » وهو نفسه ما يرال شاننا في الحاضر . وف هذا 
ما بشير الى جوهر المشكلة © ليس في الثقافة العربية وحسب » والما في 
الحياة العربية كلها » وهو ما حاولت أن أعرضه »؛ في هذا البحث ©» من 
زاآوبة العلاقة بين الثابت والمتحول . 
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الكتاىب الاول 
الثابت والمتتحول 


مدل نشوه الاسلام حاى تباية المبد الأموي 


كندل لددك؟© نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








الجزء الأول 
أصول 21 تبام أو الث 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








الفصل الول 


الاتباعية في الخلافة والسياسة 


تجممع الاخبار المانورة 0 دبمختلف روائها وصيغها 04 على أن النبي اراد 
سيل مونه أن بعهد سخلا فته لشسخص بختاره هو بنفسه ؛ لكن هذه الارادة 
ام نتحقق 11١‏ . وئمة أ-جماع كذلك على أن السقيفة عقد يوم وفاة اللبي » 
وبل الانتهاء من نهيئته لتشييعه ودفنه (؟) . وكان الانصار هم الدذبن 
سارقوآا الى الاجتمام اولا 0 دفي ليتهم أن بولوا سعد بن عبادة أمر المسلمين » 
بعد اامبي . واستندوا في ذلك الى « سابقتهم » في الدين وما نتج عنها من 
نفائل لم نتوفر لابه قبيلة عربية (؟) . وعززوا موقفهم بالاشارة الى أن 
النبي استمر زمنا طو بلا بدعو « قومه » الى الابمان باله واحد © فلم يمن 
منهم الا عدد ضثيل لم بكونوا قادرين على اأدفاع عنه » أو تعزيز الدين 
وهلا مما دنم سعد بن ععادة الى أن بخاطبهم بقوله ؛ « استيدوا بهذا 
الامر قانه لكم دون الناس ») (؟) . 


هاءهة ٠١‏ وثالت طائفة :0 فانا تقول اذن ١‏ منا أمير وملكم أمير ٠‏ ولن ر ضى 
بدوئ هذا الامر أبدا “) قال سعد بن عبادة ؛: « هذا اول الوهن » (ه) 6 
مؤكدا بذدلك على أن لخلافة النبي حق للاتصار وحدهم لا بحوز لاحد ان 
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وكان عمر أول اول من سمع بخبر هذا الاجتماع »© فارسل الى أبي 

نكر الذي كان في دار النبي مع علي « الدائب في جهان الرسول » © 0 
ان يخرج اليه » فرد قائلا : « اني مشتغل » ؛ لكن عمرااصر قائلا : 
« حدث أمر لا بد لك من حضوره » 5 وبخرج ابو بكر وبذهب برفقة عمر 
الى الاجتماع ومعهما ابو عبيدة بن الجراح (1) . ويفسر عمر موقف الانصار 
قائلا : « بريدون ان يختزلونا من اصلنا » ويغصبوئا الامر » (9) . ويقول 
رحبا يغاط الابسار لز والله لا ترضى العرب أن يؤمروكم ونبيها 
من غيركم ولكن العرب لا تمتنع ان تولي أميرها من كانت النبوة فيهم وولي 
ا ا ل ل ا ا 
ونحن اولياؤٌه وعشيرته » الا مدل بباطل » او متجائف لاثم » ومتورط 
في هلكة » (5) , 


ويقف ابو بكر اموقف نفسه لكن بلهجة اكثر لينا » فيقول ان الله 
خص ١‏ الهاجرين الاولين من قومه بتصديقه » والايمان به والؤاساة له , 
والصير معه على شدة اذى قومهم لهم وتكديبهم اباهم © وكل الئاس الهسم 
مخالف »؛ زار عليهم . فلم يستوحشوا لقلة عددهم » وشنف الئاس لهم 6 
واجماع قومهمعليهم . فهم اول منعبد الله في الارض وآمن باللهوبالرسول» 
وهم أولياؤه وعشيرته » واحق الناس بهذا الامر من بعده © ولا بنازعهيم 
ذلك الا ظالم » . ثم بخاطب الالصار قائلا : « وانتم با معشر الانصار مسن 
لا بنكر فضلهم في الدين » ولا سابقتهم العظيمة في الاسلام » رضيكم الله 
انصارا لدينه ورسوله » وجعل اليكم هجرته »2 وفيكم جلة ازواءجه 
واصحابه » فليس بعد الهاجرين الاولين عندنا احد بمنزلتكم » فتحن 
الأمراء » وائتم الوزراء » )١.(‏ . 


وححين برد الحباب بن المنذر قائلا لجماعته 8 « لا تختلفوا فمفسيدك 


عليكم رايكم » وينتقض عليكم امركم » فان ابى هؤلاء الاما سمعتم » فمنا 
أمير ومثهم أمير » أو قائلا :0 فان ابوا عليكم ما سالتموه » فاجلوهم عن 
هذه البلاد » © سجيبه عمر : «اذن يقتلك الله » » وبرد الحباب قائلا : 
0 بل اباك بقتل » (11) 


11 





ا هكذا اوشكت المجادلة ان نتحول الى معاركة . فينئهض بشير بن سعد 
وبعئن « الا أن محمدا صلى الله عليه وسلم. من قريش »؛ وقومه احق به 
رأولى . وايم الله لا يرائي الله انازعهم هذا الامر آبدا » فاتقوا الله ولا 
00 ولا تنازعو هم » 5) ؛ ثم يسبق عمرا وابا عبيدة لمبابعة 
سه * 


وكرهه ان بتولى الامارة : , انفست على ابن عماك الامارة ؟ ») فيجيبه: 
لا والله ‏ ولكني كرهت ان أتازع قوما » حقا جعله الله لهم » )١7(‏ 1 


ومن المعروف أن الانصار هم الاوس الخررج » وان الخزرج هم الذين 
ارادوا تأمبر سعد بن عبادة » وهكذا كائتهذه المسألة مما ايقظ تعرةالاوس» 
نتال احد تقبالهم سخاطبهم : « والله لثن وليتها الخزرج عليكم مرة لا زالت 
لهم عليكم بذلك الفضيلة » ولا جعلوا لكم معهم فيها نصيبا آبدا » فقوموا 
فبابعوا ابا بكر » )١1(‏ ©6 فقام الناس فبابعوه . 


ولمة روايتان حول موقف سعد . تقول واحدة انه اجبر علىالمبابعة, 
وانه قال لابي بكر 000 الكم با معشر المهاجرين حسدتموئي على الامارة 7 
وانك وقومي احبرتموني على البيعة » . وقيل ان الرد عليه كان : « لى 
اجبرناك على الفرقة فصرت الى الجماعة كنت في سعة » ولكنا اجبرئاك على 
الجماعة فلا اقالة فيها . لن نزععت بدا من طاعة او فر"قت جماعة لنضربن 
الذي فيه عيناك » )١6(‏ . 


اما الروابة الثانية فتقول اثه لم يبابع » بل قال : « وايم الله لو إن 
الجن اجتمعت لكم مع الائس ما بابعتكم » )١5(‏ . وتزريد هذه الرواية إن 
الناس اخذوا بطاون سعدا وهم يقبلون الى المبابعة » فقال بعض اصحابه : 
« اتقوا سعدا لا نطاوه » فيقول عمر : ١‏ اقتلوه ©» قتله الله » . وتضيف هذه 
الروابة ان سعدا الخذ حيئذاك بلحية عمر وقال له : ١‏ اما والله لو أن بي 
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قوة ما » اقوى علىالنهوض» لسمعت مني في اقطارها وسككها زثئيرا يجحرك 
واصحانك » اما والله اذن لالحقنك بقوم كنت فيهم تابعا غير متبوع ») . 
وتنتهي الرواية الى القول : « فكان سعد لا يصلي بصلاتهم »2 ولا يجتمع 
معهم ويحج ولا يفيض معهم بافاضتهم ؛ فلم يزل كذلك حتى هلك 


نستلتج من هله الوقائع ان التنازع في أمر من بخلف النبي » برز 
حتى, قبيل موته . وكان امتناعه عن نسمية من يخلفه او عن ذكر الطريقة 
التي بحب اتباعها لاختيار من يخلفه » ومن ثم ؛ أمره الحاضرين في داره 
بأن بنصر فوا عنه © دليلا واضحا على بروز هذا التنازع وعلى انه لم يكن 
راضيا عنه . وقد اتخل في اجتماع السقيفة ثلاثة اشكال ؛ الشكل الاول هو 
احقية الانصار بخلافة الرسول» لانهم هم الاسبق للايمان بالاسلام ولنصرنه. 
والشكل الثاني هو احقية قريش »؛ لالها عشيرة محمد واهله . والشكل 
الثالث هو تعدد الامارة . يستئد الاول الى اولوية دينئية خالصة »© ويستند 
الثاني الى اولوبة الدين والقبيلة معا 4 ويستند الثالث الى اولوية القبيلة, 
وتمتزج في هذه الاشكال الثلاثة العصبية القبلية بالعصبية الدبية , 
تمتزج » بمعنى آخر ؛ العصبية الدينية بالعصبية السياسية . ومن هنا 
نشأت سلطة الخلافة في مهد سياسي ‏ ديني ‏ قبلي » مما يسمح بالقول 
ان دعوى اولوية القرابة الى النبي لم يؤاخل بها كمبدا » بل كوسيلة للتغلب 
على الاتصار . ولو أثها اتخذت مبدا ديئيا لكان بئو هائم ؛ أحق بالخلا فة, 
وهذا ما اشار اليه علي بن ابي طالب حين قرر مبايعة ابي بكر » حيث قال 
له : ( لم يمنعنا من أن تبايعك يا ابا بكر ائكارا لفضيلتك » ولا نفاسة عليك 
بخير ساقه الله اليك » ولكنا كنا نرى ان لنا في هذا الامر حما » فاستبددتم 
به علينا » . ويقول الخبر أن عليا لم يكد ينهي كلامه حتى « بكي 
أبو بكر » (18ا) . 


ليلا 





أن في هذا كله ما بثمير الى أن مبابعة ابي بكر اقترنت بعنف استند 
ألى حق الهي بالسلطة » ١‏ حق جعله الله لهم » » كما عبر بشير بن سعد ؛ 
0 ألى قريش . وتتجلى ممارسة العنف في سلوك عمر بن الخطاب ازاء 
من عارض البيعة لاببي بكر كسعد بن عبادة » وازاء من تآخر عنها » كعملي 
والربير وغبرهما . فقد « أتى منزل علي وفيه طلحة والزبير ورجال من 
المهاجرين » فقال : والله لاحرقن عليكم او لتخرجن الى البيعة . فخرج 
عليه الزبير مصلتا بالسيف » فعثر فسقط السيف من بده قوثبوا عليه ) 
قالخذوه ) )١5(‏ . وتقول رواية اخرى أن عمرا جاء بالزبير وعلى »> وقال : 
لتبايعان وائتما طائعان » او لتبابعان وانثما كارهان » (,)) 5 


آلا 


« وأذ قال ربك ائي جاعل في الآرض أخليفة » (١؟)‏ » « با داود انا 
جعلناك خليفة قُِ الارض ) (؟)) : تكد هاتان الآبتان ان الانسان يخلف 
الله . والفرق بين خلافة الرسول لله » وخلافة الانسان هو ان الاولى تتم 
بارادة مباشرة من الله » فليس للانسان في اختياره أي تصيب . اما نخلافة 
الانسان» كما تصورتها قريش» فتقوم علىالختيار حتمي» لرجل من قربيش » 
لان الخليفة قرشي حتما ) ولان كل من لا بختاره يعتبر « فاجرا » 669 2 
او « مرندا » عن الاسلام ؛) أو هو »؛ كما قال عمر » « مدل بباطل » متورط 
في هلكة » (114) . وقد فسرت لفظة خليفة بأنه الشنخص الذي « ينوب من 
الله تعالى فياجراء احكامه؛ وتنفيل ارادته) فيعمارة الكون وسياسته ) (م؟) 
فالخليفة لا يخلف الرسول وحسب » وائما بخلف الله ايضا . 


ومن هنا بمكن القول ان الافضلية القبلية » في مسألة الخلافة » 
اتخذت شكل القرشية ؛ وان العصبية القبلية اتخذت شكل التدين » وان 
التغلب القبلي انخذ شكل الاجماع ٠.‏ وبدءا من ذلك يقول الخليفة وبفعمل 
في الارض بمقتضى ما تريده السسماء . وكما ان العصبية عنف باسم القبيلة ) 
فقد أصبح الاجماع عنقا باسم الجمامة ؛ واصبحت السلطة عنقا باسم 
الدين . 


١17 





هكذا كانت الخلافة سلطة مطلقفة ٠‏ وباسم هذه الساطة انتقاست 
السيادة العربية ؛ على صعيد النظام » من اطار الكثرة الجاهلية الى اطار 
الوحدة الاسلامية . وانتقل تبعا لذلك , على صعيد الثعبير » من أطار 
القبلية الى اطاى العقيدة . وكما ان العقيدة تجسدث في قريش » فان 
السيادة تجسدت فيها . وقد عنى هذا الربط بين الفكر كطريقة في فهم 
الحياة والتعبير عنها » والنظام كطريقة فيقيادتها وتوجيهها » وحدة جنسية 
دينية ‏ ثقنافية : قوام هذه الوحدة العرب » لكن بامامة قريش » 
ورسالتها الاسلام » لكن كما اخذته وحفظته ومارسته قريشي ؛ واداتها 
اللفغة العربية » لكن كما نطقت بها قريش (15) وكان القرآن نموذجها 
الاكمل . وهكذا أصبح « للقديم » السماوي قرين آخر : « القديم » 
الارضي . وصار هذا «١‏ القديم » الارضي معيار! للفكر والسلوك في كن , 
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يؤكد اجتماع السقيفة : ما سبقه وما دار فيه » ان الخلافة (السلطة) 
كانت المشكلة الاولى في الاسلام » وائها كانت « الخلاف الاعظلم » 78) . 
ولهذا كان السؤال : « من بحكم ؟ » هو السوّال الاول والاكثر اهمية . 
يتضح كذلك ان بين الاسباب الاولى لهذه المشكلة هي ان النبي لم بعهيد 
لاحد بعده وانله لم بترك شكلا تنظيميا محددا للسلطة او للنظام السياسي. 
وزاد الشكلة تعقيدا ارتباطها جوهريا بالدين . فهذا الارتباط يعلي »: 
مبدئيا » ان الافضل في اسلامه هو الذي يجب ان تكون الافضل للخلافة 
والامامة » وبعني ان الخليفة بحكم بأمر الله وارادته ») وهكذا بقدم له 
الدين » قبئليا » امكائا لتسويغ كل ما يقوم به من جهة » وامكانًا لنفي ابة 
معارضة له » من جهة ثالية . 


لقد اكد « الخلاف الاعظم » على أن فكرة الدولة » كما تأسست في 
اجتماع السقيفة لا نستمد قونها من أرادة الناس العامة الحرة » بقدر 
ها تستمدها من ارادة بشر معينين خاصين ومن الخليفة » باعتبار انه 
بمثلهم من جهة » وأنه من جهة ثانية » رمز لممارسة المبادىء الاسلامية في 
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أفضل صورها . والخليفة جاهز مسبقا »؛ بشكل أو آخر ؛ من حيث انه 
قرشي حكما ) وعلى الناس ان يبايعوه » طوما أو كرها . وهذا يعني أن 
القضايا الكبرى » السياسية والاجتماعية» لا تقررها ارادة عامة » هىارادة 
الافراد الاحرار المتساوين وانما يقررها الخليفة . ان هناك ضرورة تحكم 
الافراد ) وهي ضرورة من خارج أرادتهم ٠‏ الخليفة هو الانسان الوحيد 
الذي يمكن القول عنه انه حر »© ذلك انه هو « الأب » الاحق بقيادة 
« المائلة » والاكثر معرفة وحكمة من جميع أفرادها , فالحق تابع لارادته» 
ولا يراه ويقرره » وليس تابعا لقانون موضوعي . وفي هذا المنظور لا بعود 
الحق صفة للذات الحرة ؛ اي للانسان بما هو انسان © وائما يصبح هبة / 
يأخد الغرد نصيبه منها بقدر ولائه للسلطة . واذا لم يكن الحق كلياء شاملاء 
لا تعود قيمة الانسان راجعة الى كونه انسانًا » بل الى كونه عدوا أو 
صديقا ؛ مسلما أو غير مسلم » عربيا أو غير عربي . وكل حق جزئي او 
نسبي هو » بالفرورة » حرية جرئية أو نسبية . غير أن الحق الجرئي 
ليس حقا » والحرية الجزئية ليست حرية . الهما شكلان آخران للظلم 
والعبودية , 


ان في هذا منا يوضح كون « الخلاف الاعظم » لم بتنحصر في مسألة 
الامامة » وانما تجاوزها الى مسائل آخرى ؛ دبنئية ‏ ثقافية » واقتصادية 
ب اجتماعية . وكان المظهر الاول لهذا الخلاف قبليا » انتهى بانتصبار 
قريش . ثم اخذت الظاهر الاخرى نتجلى شيئًا فشيئًا . وقد أكد الخليفة 
عمر قرشية الامامة على ان تكون في تمير بني هاشم بدعوى ان العرب لا 
برضون ان تكون فيهم النبوة والخلافة (م؟) . وأكد كون العرب « مادة 
الاسلام ) ,'؟) . وأكد )2 ف صيغة الشورى » التي خطط لها بحنكة من 
يعرف دخيلة قريش ووضع بني هاشم فيها منذ الجاهلية » ان الخليفة 
هو من بريده « الاكثر » ») ومن يبتتبع الخليفة الاول والخليفة الثاني » 
بالاضافة الى القرآن والسنة )٠(‏ . وطبيعي ان من يؤيده الاكثر لا كون 
بالضرورة الافضل ٠.‏ وقد تجسد مبدا ١‏ الاكثر » في نظررة الاجماع » 
وارنبط بجواز استخدام العنف بل القتل ضد الذين بخالفوته (31) . 


هكذا ورث عثمان ؛ في صيغة الشورى »© مبدآ الوقوف مع الاكثر » 


6؟ | 





سواء كان عددا او عدةٌ , وما بنتج عله . فولي الخلافة متابعة »© بالعمد 
الذى سئل ان بعمل به « كتاب الله وسنة رسوله وسيرة الخليفتين» (؟4)9» 
2 دوق تفي ولا تنديل » (مم) . وبهذا أكد مبدآ « الاقتداء والاتباع » ان 
بخلف الرسول ويخلف خليفة الرسول . وفي « كتابه الى العامة » على اثر 
توليه الخلافة بربط الابتداع بالعجمة » قارنا الايمنان بالعرب والكفر 


بالاعاجم (86) . 


وكان من الطبيعي أن يقترن مدا أتبناع السلف تمبدآا قرشيةالشلافة. 
ومن هنا لم تمعد الخلا فة امرا نتولاه الافضل»6 واثما تحولت الى مغالبة(ه؟) 
ينتصر فيها الاتوى والاكثر . 


37 


: والله لان اقدم فتضرب عنقي احب الي من ان أخلع قميصا 
قتصنيه الله » (5؟) : بهذا أحاب عثمان الناس الذين 'خيروه بين ثلاث 
« ليس من احداهن بد : بين ان تخلع لهم أمرهم © فتقول : هقا أمركم 
فالخماروا له من شئتم »؛ وبين أن تقص من نفسلك © قان أبيت هاتين فان 
القوم قاتلوك » (99) . وني جواب عثمان اشارة صريحة الى انه ليس من 
حق الناس ان بطالبوا الخليفة بخلع نفسه © ذلك انها حق من الله لا منهم» 
ولهذا ليست تابعة لرغباتهم واهوائهم . وهكذا كان مقتله اختبارا نموذجيا 
لطبيعة العلاقة بين الارادة البشرية وهذا الحق الالهمي . وقد انتصرت 
ارادة الناس في هذا الاختبار » فألهت خلافة عثمان »2 لكنها تفرقت أو 
فشلت فيما بتصل بمن يخلفه . ومن هنا كان مقتله (/؟) بدابة مرحلة 
جديدة في التاريخ الاسلامي , السياسي والفكري على السواء . فقد كلف 
عن تناقضات الجتمع الاسلامي وهو ما يزال في بداياته » ومهد لان تتحسد 
هذه التناقضات في أشكال من الصراع السياسي ‏ الثقافي » عنفية 
وجذرية . وقد اكد مقتل عثمان الوحدة العضوية بين الدين والسياسة » 
بخاصة ؛ وبين السياسة والثقافة بعامة » وانطلاقا من هذه الوحدة القسم 
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القلون:ه ول كن التتجانهي سابك :و فزي وسار اننا ارقن 
انقساما اجتماعيا . كان المسحوقون اصحاب المصلحة 5 تغيير النظام 
الجائر بنظام اسلامي عادل قفون ف الجائب الذي يرون انه حدير باقامة 
هذا النظام »؛ وهو حائنب علي (9؟) والاتجاه الذي دمثله ؛ وكانت ألفثات 
الاخرى وبيئها الفثئات ذات المواقع اأوروثة التي توفر لها السيادة ©» تقف 
قٍِ الحاتلب الذي ترى أنه بدعم هذه اللواقع » وهو جاتب معاوية . 


3/1 


« .., الا ان بليتكم قد عادت كهيئتها بوم بعث الله نبيكم ») (.؟) » 
بهذا نخاطب علي ائصاره قبيل مقتله . وهذا بعنى ان العرب عادوا الى 
الجاهلية » بكل ما تتضمنه هذه الكلمة من دلالات » ويعني ان الاسلام لم 
يعد الا قناعا وشكلا © اما حقيقته وجوهره فقد ابا مع النبي واصحايه 
الاوائل . وهذا المعنى هو ما بتيئناه » بصيغته الاجتماعية أو الحضارية » 
ابن خلدون . فهو يرى أن ١‏ ألغتنة بين علي ومعاؤية » وقعت بمقتضى 
العصبية »© ويرى انه « لم بكن لعاوية ان بدفع عن نفسه وقومه »؛ فهو أمر 
طبيعي ساقته العصبية بطبيعتها » واستشعرثه بلوامية » فاعصوصيوا 
عليه واستماتوا دونه . ولو حملهم معاوية على فير تلك الطريقة 
وخالفهم في الائفراد بالامر » لوقع في افتراق الكلمة التي كان جمعها 
وتأليفها اهم عليه من أمر ليس وراءه كبير مخالفة » )4١(‏ . وهكذا برى 
ان عودة العرب الى العصبية التي قضى عليها الاسلام » كانت امرا 
طبيعيا . 


مصووت 


وتعني العودة الى العصبية عودة الى العداء القديم بين العائلات في 
القبيلة الواحدة كقريش »© وبين قريش وغيرها من القبائل (9؟؟) . ومن هنا 
كان الهم الاول لعاوية » بعد ان تغلب سياسيا » هو القضاء ثقافيا 
واحتماعيا على ابناء علي ومن يواليهم ٠‏ وهكذا أمر عماله بشتم علي وذمه») 
والعيب على أصضحابه ل والاقصاء لهم وثترك الاستماع ملهم ) (219) ٠.‏ وأمر 
ببجداف أسم كل من بوالي عليا وأبئاءه » من ديوان العطاء وبحرماته مله )6 
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والتنكيل به وهدم داره (45) . بل أن معاوية استعان ببعضالمحداثين لتاويل 
بعض الآيات أو تفسيرها بشكل يكفر عليا او يجمل من قتله عملا تم ١‏ ابتغاء 
مرضاة الله » (ه5) . ومن هنا ثغهم كثرة التشديد في العهد الاموي على 
الاحاديث النبوبة التي تدعو الى الطاعة والابتعاد عن الفتنة وعن كل ما يمكن 
أن يؤدي اليها (65) ٠‏ 


ال 


كانتت السلطة الاموبة تسوغ ممارساتها السياسية بكونها خلافة ) 
أي بكوثها كما بحددها ابن خلدون : « ئثيابة عن صاحب الشرع في حفظ 
الدين وسياسة الدنيا » 9؟) ©» ومن هنا كان للخلافة « خطط دينية » 
كما بعبر ابن خلدون » وهذه « الخطط الدبنية الشرعية من الصلاة والفتيا 
والقضاء والجهاد والحسبة كلها متدرحة نحت الامامة الكبرى التي هي 
الخلافة »؛ فكانها الامام الكبير والاصل الجامع » وهذه كلها متفرعة عنها 
وداخلة فيها لعموم نظر الخلافة وتصرفها ني سائ. احوال الملة الدينية 
والدئيوية » (448) . وطبيعي اذن ان تنطق السلطة الاموية باسم القرآن 
والسئة » وان تزعم انها « الاميامة الكبرى » و « الاصل الجامع » ؛ وان كل 
خروج عليها انما هو خروج على « الاصل » » وهى بالتالي خسروج على 
الاسلام ذاته (49) . وهكذا كان النظام الاموي يصدر »؛ في فكره وسلوكه » 
عن بقينه بأائه تجسيد حي للعصبية القرشية ولاولية قريش كما نرستختا 
في اجتماع السقيفة حيث ثشات الخلافة . ومن هنا ثفهم كيف أن الخلافة 
الاموبة نشاأت بدعوى أنها استمرار ومتابعة لخلافنة عثمان » التي هي 
استمرار ومتابعة لخلافة عمر » التي كانت بدورها استمرارا ومتابعة 
لخلافة ابي بكر . هكذا ورثت الخلافة الاموية المعاني المستقرة الشائعة » 
وبتعبير آخر ورثت المفاهيمالتي كانت سائدة عنالقرآن والسلةوالسياسة, 
واذا لاحظنا ان بين التهم التي وجهت الى عهد عثمان » وبخاصة الىبطانته 
الحاكمة » الخروج على القرآن والسنة » تبين لنا ان الصراع بين الفئات 
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التي سنيطرت على السلطة والفئات التي غلبت سيدور » في اهم ثواحيه ؛ 
واستقر » وان تعمل الفئات المغلوبة على تأسيس فهم جديد للاسلام بعيد 
له معناه الحقيقي كما تراه » اي انها ستفسر الاسلام بما بلائئم حياتها 
وحاجاتها وطموحها . ومن هنا سنيجيء فكرها تعبيرا عن التحول فيالمجتمع 
الاسلامي » بينما سيكون فكر السلطة التي سادت تعبيرا عن الثبنات 


ل الثاست ‏ 14 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








الفصل الكا في 
الاتباعية في السئة والفقه 
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تقوم الاتباعية هنا على الايمان باولية ثابتة » كاملة ومطلقة . وتتدرج 
الاولية الدينئية بدءا من الاصل الاول : القرآن . فالاول هو الاقرب الى 
القرآن 57 والنبي بذلك مهو الأول 5 وبرسم هذا التدرع في الاولية 6 بعد 
النبي حديث يقول ' « ليؤمكم اقراكم لكتاب الله عر وجل . فان كنتم في 
القراءة سواء فليؤمكم اعلمكم بابسئة . فان كنتم في السنة سواء فليؤمكم 
اقدمكم هجرة . فان كلتم في الهجرة سواء فليؤمكم اكبركم سنا » )١(‏ 5 
وهكذا فان اهمية الشخص تتدرج تبعا لفهمه القرآن » أو السنة او صحيته 
للنبي في الهجرة . وهذا يتضمن ان الشخص قد بعلم ما لا يعلمه النساس 
كلهم . فابى بكر « كان بعلم ما لا يعلم الناس » ثم عمر كان يعلم ما ١‏ 
يعلم الناس » . (؟0) 


ويروى عن ابن عباس اثه « كان اذا سثل عن الشيء » فان لم يكن في 
كتاب الله وسنة رسوله قال بقول ابي بكر » فان لم يكن فبقول عمر » (9) . 


ومع هذا فان الاول كان بستعين بامثاله ممن يساووثه قي قراءة الكتاب 
او العلى بالسنة او الهجرة . فان ابا بكر كان اذا نزل به امر بريد فيه 
مشاورة أهل الرأي والفقه دعا عمر وعثمان وعليا وعد الرحمن ومعاذ بن 


ضرحل 





جبل وابي بن كعب وزيد بن ثابت » « ثم ولي عمر فكان يدعو هؤلاء النفر»(4) 
ولعل المعنى الغفقهي للجماعة حدر من مثل هذه الممارسات التي عرفها 
الصحابة الاواون ٠‏ 


وأذا كان الاول هر الاقرب الى الله والأعلم » فان الأقرب اليه ممن 
بانون بعده » هو الاكثر اقتداء به . (م) 


وانتهى عصر الصحابة في أواخر القرن الأول » وكان معظمهم عرباء» 
وبدءا من اوائل القرن الثاني « صار الفقه في جميع البلدان الى الموالي 5 
باستثناء المدينة نقد « خصها الله بقرشي فقيه غير مدافع ؛ سعيد بن 
املسيب » (9) ٠.‏ 


ومند اوائل القرن الثاني صار مقياس حجية الفقيه وعلمه » العلم 
« بما 'نقدمه من الآثار (4) » ومن هنا سمي فقهاء القرن الثاني « فقهاء 
التابعين » , كان الافضل » بتعبير آخر » من بجمع الى جانب علمه علم 
الذين تقدموه (5) . وهذا ما بو ضحه حوار بين الشافعي ومحمد بن الحسن 
حول مالك بن انس واي حنيفة . قالافقه بحسب هذا الحوار ©» هو مالك 
لانه اعلم بالقرآن » وبالسنة »6 وبأقوال الصحابة المتقدمين )١.(‏ وهذا بعني 
ان الافضل هو « الاكثر اتباما )١١(‏ أو الاعلم « بسئة ماضية » (؟١).‏ 
وتعني الانباعية هنا 'نجاوزا للزمن وتغلبا عليه . فتقادم الزمن جدار برتفع 
بين الاول ومن يأتي بعده . انه مسافة بعد . والاتباعية استئصال لهما » 
بغية القرب من الاول . ومن هنا كان بعتبر الحفظ عاملافي التقريب» ويعتبر 
النسسيان عاملا في الابعاد )١(‏ . وهكذا تكون الاتباعية نضالا ضد النسيان © 
اي ضد المعد عن الاول . 


وقد بعمق هذا النضال لدى شخص حاء بعد التابعين » وذلك بان 
كون علمه بالكتاب والسئة © في ضوء عصره وحاحاته » مشضاهيا لعللم 
التابعين . وفي هذه الحالة يمكن أن بكون ف مرتبتهم » وقد بقدم عليهم )١5(‏ 


تضق 





وليس العلم بالسنة الا دقة الانخل بها » كما هي . فالعلم بالسنة ليس الا 
حفظا . ويعني انه ليس قولا ولا رابا . وف هذا الصدد يروي الترمذي 
خبرا بفاضل فيه بين ابي حنيفة ومالك والشافعي » جاء فيه قوله : 
« تفقهت لابي حنيفة فرآيت النبي صلى الله عليه وسلم في منامي واثا في 
مسجد مديئة النبي صلى الله عليه وسلم » عام حججت »© فقلت ؛ با 
رسول الله قد تفقهت بقول ابي حنيفة » 1فآخذ به ؟ فقال : لا . فقلت : آخذ 
بقول مالك بن انس ؟ فقال : خف منه ما وافق سنتي . قلت ؛ فاآخف بقول 
الشافمي؟ قال : ما هو له بقولء الا انه اخذ بسنتي ورد على ما خالفها(ه1). 


ومعنى هذا الخبر أن الشافعي افضل من أبي حئيفة ومالك »؛ لانه لم بقل 
الفقه برابه » بل اخذه من السنة . 
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سلك المسلمون الاوائل » من الصحابة والتابعين » بمقتضى الآبة : 
«التددكان لكر فر سول الل اشوة عند 01514 م ولحل كب .ذا تعن كن 
هذه الاسوة كلمة لابي بكر يقول فيها : « لست تاركا شيئًا كان رسول الله 
صلى الله عليه وسلم يعمل به الا عملت به ؛ واني اخشى ان تركت شيثا 
من أمره أن ازيغ » )١7(‏ . وعلى هذا يمكن رد الاتباعية الدبنية لسنة 
الرسول » الى ثلاثئة احداث أو مواقف قام بها الخليفة أبو بكر وتعتبر في 
هذا الكجال » تموذجية. 


الموقف الأول تتجلي في خطبته القصيرة بعد أن تمت 
البيعة العامة ؛ اذ قال : « أطيعوني ما أطعث الله ورسوله» 
ناذا عمنيت الف ودضولة ثلا طاءة: لي ملع 4 ٠.‏ قطي هيبدا لتر قن 
مجالا لتحديد معئى طاعة الله والرسول »© ومعئى عصيائهما . وقد لشأ 
حول نحديد هذين المعنيين خلاف بين ابي بكر وفاطمة بنت الرسول »© مئدذ 
ايام خلافته ؛ الاولى وذلك حول الميراث (م/١)‏ 


ف 





واموكف الثاني بتجلى في اتمام بعث اسامة » وكان الرسول قبيل موته 
قد أمره على بعث على اهل المديئة ومن حولهم » وفيهم عمر . غير ان هؤلاء 
طليوا » بعد موث الرسول » ان يؤمر عليهم شخص اقدم سنا من أسامة . 
وجاء عمر الى ابي بكر يقول له الخبر © فقال ابو بكر : « لو خطفتني الكلاب 
والذئاب لم أرد تقضاء قضى به رسول الله » .ثم اخل ابو بكر بلحية عمر , 
وقال له : « ثكلتك امك وعدمتك با ابن الخطاب ... استعمله رسول الله 
صلى الله عليه وسلم » وتأمرئي ان ائرعه ؟ » (15) . 


وقد اكد موققه الاول بكلام ورد في خطبته على أثر قراره باتمام هذا 
البعث » حيث قال : ١‏ ائما انا متبيع ولست بمبتدع » فان استقمث 
فتابعوني وان زغت فقومولي .. الا وان لي شيطانا بعتربني »؛ فاذا اتاني 
فاجتنبوئي »© (.؟) . 


ويتحلى الوقف الثالث في حروب الردة . وكان الذين ارتدوا يعلنون 
انهم مستمرون في اقامة الصلاة لكنهم لا يؤتون الركاة » وحجتهم في ذلك 
ان الزكاة كانت لشخص النبي ما دام حيا » فلا مسوغ لتقديمها بعد موته. 
وبعبر عن هذا أحد الرندين من الشعرام بقو له . 


اطعنا رسول الله؛ ما كان بيثئا فيا لعباد الله » ما لابي بكر 


وكان حواب ابي بكر قاطعا ؛ ١‏ لو منعوني عقالا لجاهدتهم عليهم »(؟؟). 
وجاء في الكتاب الذي وجهه الى القبائل المرئدة قوله : « واني بعثت اليكم 
فلانا في جيش من اللهاجرين والانصار والتابعين باحسان » وأمرته آلا بقاتل 
احدا ولا قتله حتى بدعوه الى داعية الله ؛ فمن استحاب له واقر وكفف 
وعمل صالحا قبل مئه واعائه عليه » ومن أبى أمرت ان بقائله على ذلك ؛ 
ثم لا ببقي على احد منهم قدر عليه وان بحر قهم بالنار » وبقتلهم كل قتلة » 
وان سسمبي النساء والذراري » ولا يقبل من احد الا الاسلام » (9؟) . 


اليل 





ويروي الطبري ما حدث لمالك بن نويرة وجماعته » فيقول : « قدم .خالد بن 
الوليد البطاح فلم بجد عليه احدا » ووجد مالكا قد قرقهم في اموالهم ونهاهم 
عن الاجتماع حين تردد عليه أمره » وقال : يا بني يربوع » انا قد كنا عصينا 
امراءنا اذ دعونا الى هذا الدين » وبطأنا الناس عنه © فلم تفلح ولن تنجم » 
وائي فد إطارات ودع اع لوت الع يتاني لهم بغير سياسة » واذا 
دباركم وادخلوا في هذا الامر . فتفرقوا على ذلك الى اموالهم وخرج مالك 
حتى رجع الى منزله (؟؟) » لكن خالد بن الوليد قتل هؤلاء جميعا » مع 
انهم « اذنوا واقاموا وصلوا » )١5(‏ » وجعل عسكر خالد رؤوس المقتولين 
اثافي للقدور » « فما مئهم راس الا وصلت الثار الى بشرته ماءخلا مالكا » 
فان القدر نضحت وما نضج رأسه من كثرة شعره » )١1(‏ . وكان من عهد 
اذانا فشئوا الغارة 6 ا واحرقوا ») 7؟) ٠.‏ 0200 ) الى ان 
اقامة الصلاة وحدها لا تكفي : « اذا نزلتم منزلا فاذثوا واقيموا » فان اذن 
القوم واقاموا فكفوا عنهم » وان لم يفعلوا فلا شيء الا الغارة . ثم اقتلوهم 
كل قتلة الحرق فما سواه . وان أحابوكم ألى داعية الاسلام ؛ فسائلوهم » 
فان اقروا بالزكاة » فاقيلوا منهم » وان ابوها فلا شيء الا الفارة » 
ولا كلمة » (8)) . 


وبعد مقتل مالك بن نويرة تزوج خالد امراته » ام تميم ابنة المنمال ) 
وحين بلع الخبر عمر بن الخطاب ؛ علق امام ابي بكر © بقوله . « عدو الله 
ل ل لك ا 
أخالدا « وتحاوز عنه ما كان في حربه تلك » (.3) . 


وسلك عمر الطريق ثفسها في الاقتداء بسنة الرسول لقي الماتون :أن 
عبدالله بن السعدي « قدم على عمر بن الخطاب في خلافته » فقال له عمر : 
الم احدث انك تلي من أعمال الناس أعمالا » فاذا أعطيت العمالة كرهتها ؟ 
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قال : بلى . فقال عمر : فما تريد الى ذلك ؟ قال : ان لي أفراسا واعبدا 
وانا بخير » واريد أن تكون عمالتي صدقة على المسلمين . فقال عمر © فلا 
تفعل' » فاني قد كنت أردت الذي أردت » فكان النبي صلى الله عليه وسلم 
بعطيني العطاء فأقول : اعطه افقر اليه مني » حتى اعطاني مرة مالا » 
فقلت : اعطه افقر اليه مني » فقال النبي صلى الله عليه وسلم : خذه 
فتموله وتصدق به » فما جاء من هذا اكال والت غير مشر فم ولااسائل 
فخذه » ومالا » فلا تتبعه لتفسه » )"!١(‏ . 


وكتب قادة الجيش الاسلامي ثي اليرموك الى عمر يطلبون منه المدد 
قائلين :« جاش الينا الموت » »2 فكتب اليهم : « ادلكم على من هو أعز 
نمرا وأحضر جندا ؛ الله عز وجل » فاستئصروه ؛ فان محمدا صلى الله 
عليه وسلم قد نصر يوم بدر في أقل من عدتكم » فاذا اتاكم كتابي هذا 
فقاتلوهم ولا تراجعوني » (99) . 


وغزا عبادة بن الصامت الاتصاري صاحب رسول الله » ارض الروم 
مع معاوية « فنظر الى الناس وهم بتبابعونكسر ( قطع ) الذهب بالدثائير » 
وكسر الفضة بالدراهم فقال : يا ابها الناس الكم تأكلون الربا . سمعت 
رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول : لا تبتاعوا الذهب بالذهب الا مثلا 
بمثل ؛ لا زيادة بينهما » ولا نظرة . فقال له معاوية : با ابا الوليد لا ارى 
الرنا في هذا الا ما كان من نظرة ©» فقال عبادة : احدثك عن رسول الله صلى 
الله عليه وسلم » وتحدثني عن رابك ؟ لئن آخرجني الله » لا اساكنك بأرض 
لك علي فيها امرة . فلما قفل لحق بالمدينة » فقال له عمر بن الخطاب : 
ما أقدمك يا ابا الوليد ؟ فقص عليه القصة » وما قال من مساكنته . فقال: 
ارجع با ابا الوليد الى أرضك » قبح الله أرضا لست فيها وامثالك . 
وكتب الى معاوية : لا امرة لك عليه » واحمل الئاس على ما قال 4 فانه 
هو الآمر » ("9) . 


ويحرص عمر على الاقتداء بسنة الرسول التي تتصل بالتقشف 
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ورفض الظلم . فقد أخرج »© فيما بروى » مرة ١‏ الى المسجد ») فراى طعاما 
منثورا » فقّال : ما هذا الطعام ؟ فقالوا : طعام حلب الينا . قال : بارك 
الله فيه وفيمن جلبه . قيل : يا امير المؤمنين فانه قد احتكر . قال : و 
فدعاهما فقال : ما حملكما على احتكار طعام المسلمين ؟ قالا : يا امير 
عليه وسلم يقول : « من احتكر على المسلمين طعامهم ضربه الله بالافلاس 
او بجذام » . فقال فروخ عند ذلك : با أمير المؤمنين أعاهد الله وأعاهدك 
أن لا أعود في طعام أبدا . وأما مولي عمر فقال : الما نشتري بأموالنا 
ونبيع » . ويروى ان مولى عمر أصيب بالجذام (76) . وبهذا اللعنى كان عمر 
يذكر الناس الذين أخذوا يقبلون على. الدنيا وملذاتها بحياة الرسول , 
فيقول لهم : « راستة رسول الله صلى الله عليه وسلم بظل اليوم يلتوي » 
ما بجد دقلا بملاً به بطنه » (ه"ا) ..: 


ويروى ان سعيد بن المسيب قال : « رادت عثمان قاعدا في المقاعد ) 
فدعا بطعام ما مسته النار فأكله » ثم قام الى الصلاة فصلى ؛ ثم قال 
عثيان :: قمدتك مسد زسول: الله:.صلى الله علية ولع 4 كلت ظعام 
رسول الله » وصليت صلاة رسول الله صلى الله عليه وسلم » (5*) . 


وروى ميسره بن يعقوب الطهوي : « رأبت عليا بشرب قائما » فقلت 
له : تشرب قائما ؟ فقال : ان اشرب قائما فقد رابت رسول الله صلى الله 
عليه وسلم شرب قائما . وان اشرب قاعدا فقّد رأبت رسول الله صلى الله 
عليه وسلم شرب قاعدا » (/؟) . ويروى عن علي اله قال : « كنت أرى 
أن باطن القدمين أحق بالمسم » من ظاهرهما » حتى رايت رسول الله صلى 
الله عليه وسلم يمسج ظاهرهما » (8؟) ٠.‏ 


وكان بأتي شجرة بين مكة والمدينة فيتفيأ تحتها » ونخبر أن النبي كان بفعل 
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ذلك (. )) . وقيل له : « لا نحد صلاة السفر في القرآن ؟ » فقال : « ان الله 
كما رايا محمدا صلى الله عليه وسلم يقعل » ٠. )641١(‏ 


وقد رافقت حركة الاقتداء بالسنة حركة للتفقه بها وممر فتها . فامر 
الصحابة بدراستها وحفظها . كان عمر بن الخطاب يقول : « تفقهوا قبل 
ان نسودوا » (9؟4) . وكان بقول : « تعلموا الفرائض والسئة كما تتعلمون 
القرآن » (49) . وكان علي يقول : « تزاوروا وتذاكروا الحديث » فانكم 
الا تفعلوا بدرس » ()؟) . والشيء نفسه كان يقوله اين عباس؛١(0))‏ . 
وكان ابن مسعود بقول : « عليكم بالعلم قبل ان شض وقبشضفضه ذهاب 
اهله » (8) . وعلى المعنى نفسه يؤكد ابو سعيد الخدري (497) . 


وف الاتجاه نفسه سار التابعون © وكانوا بحثون على تعلم الحديث 
بالصيغ نفسها التي كان الصحابة بحثون بها الناس . وتحول هذا القول : 
« تذاكروا الحديث فان الحديث بهيج الحديث » (8؟) الى شعار سائد , 
وهكذا كثرت حلقات التفقه في السنة وتعلمها . فكان في الكوفة حوالي اربعة 
كلاف طالب بتدارسوئها (9)) » وكات حلقات ابي الدرداء في دمشق تضم 
نيفا وخمسمائة والف طالب (.0 . وكانت تعقد كذلك حلقات المدارسة في 
حمص وحلب والبصرة ومصر واليمن »© ومكة والمديلة (1ه ) . وكان سفيان 
الثوري يشول عن طلبة التفقه بالسئة : « لو لم يأتوني » لانيتهم في 
بيوتهم » )5١(‏ . 


وكان للمحدثين طريقّة في التعليم تراعي اصولا دقيقة . منها عدم 
تعليم الحديث أن « لا تبلغه عقولهم » خوفا عليهم من الضرر والفتلة (61). 
وقد اعتبر بعضهم نشر الحديث في غير أهله تهجيناله (06) :او اضاعة 
له (زهه) »؛ أما أصحاب البدعة فكانوا بقصون عن المجالس التي تعلم فيها 
الإحاديث » خشية أن « بكون العلم عندهم » فيصيرواائمة بحتاج اليهم 5 
فيبدلوا كيف شلووا » (01) . 


110 





ومن هذه الاصول عدم تعليم الحديث الا لمن قرأ القرآن وحفظه كله 
أو أكثره (لاه ) . ومنها الامتناع عن رواية « الاحاديث المنكرة والشاذة 
والموضوعة » »© والاقتصار على « التحديث بالمشهور » (08) 


أما تدوين الحديث فكان عملا فرديا في بداباته » بحفظ في صحف 
آول خليفة عني بتدوينه » فقد خاف «( دروس العلم وذهاب العلمامء » (9ه) 
كما عبر » لخصوصا ان « السئة كانت قد أميتت » (.6) كما يعبر أيضا. 


الا 


بتضح مما تقدم أن السئة مثال بحب أن يحتذى » وان العلاقة بين 
السنة والإقتداء بها ©» هي كالعلاقة بين المثال ومحاكاته . وهذا بمني ان 
المحاكاة جوهر العمل بالسنة . والسنة ذاتها , انما هي ٠‏ في اصلها تقليد 
عمل الهي قام به مرسل من الله , ويكشف خبر عن هذا الاصل » يقول ان 
« الصلاة حين افترضت على رسول الله صلى الله عليه وسلم »© اتاه جبرئيل 
وهو بأعلى مكة » فهمز له بعقبة في ناحية الوادي فانعجرت منه عين © 
فتوضاً جبرئيل عليه السلام » ورسول الله صلى الله عليه وسلم ينظر اليه 
لير يه كيف الطهور للصلاة . ثم توضا رسول الله صلى الله عليه وسلم كما 
وأى جبرئيل عليه السلام توضا . ثم قام جبرئيل عليه السلام » فصلى به 
وصلى النبي صلى الله عليه وسلم بصلاته . ثم اتصرف جبرئيل عليه 
السلام » فجاء رسول الله صلى الله عليه وسلم نخديجة » فتوضا اها يريها 
كيف الطهور للصلاة » كما اراه حبرئيل عليه السلام » فتوضات كما توضأ 
رسول الله صلى الله عليه وسلم . ثم صلى بها رسول الله صلى الله عليه 
وسلم كما صلى جبرئيل عليه السلام ؛ فصلت بصلاته » (51) 


هذا التكرار على الارض اقرب الئاس الى الله . فممارسة السنة تشبه 
بالله » وتقرب اليه . 
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انه يتطلب تقليده كما هو » أي دون تعديل او تغيير . فالسنة عمل كاميل 
لانها من الله » وهي لانها كاملة ثابتة . وهي اذن الحقيقة المطلقة والمعرفة 
المطلقة . 


واذا كان محمك اول من قلد العمل الالهي وكرره »© فسيكون اناسنا 
تقاس عليه اهمية الشخص تبعا لسبقه في قبول ما قبله محمد » وتكرار 
ما كرره . فهذه الاسبقية تعني اسبقية الايمان » أي اسبقية المعمرفة 
والخلاص معا . فالاول هو الاقرب الى السئة » اي الى العمل الالهي » أي 
الى الله (؟1) . وهو اذن 4 بالنسبة الى غيره 4 القدوة التي بجب أن يقتدوا 
به في عملهم وفكرهم . 


والسئة مائعة من غيرها » فهي معرفة تنحجب غيرها مما يناقضها. 
فحين بقول محمد »© فيما يروى : « بغضت الي اوثان قريش © وبغض الي 
الشعر » (19) » مثلا » فان ذلك يعني ان السئة تملع الشعر بما هى وكما 
هو »؛ ولا تسمح به الا اذا حولته عن وظليفته الاصلية » واعطته بعدا جديدا لإ 
بتناتض معها . وهذا ما بنطبق مثلا 6 على استبقاء الحجر الاسود والكعبة» 
وغيرهما » واستبقاء الشعر أيضا كأداة اعلامية في خدمة الدين . 


والسنة تستمد صحتها المطلقة من كونها تثبيتا لوحي الله . انها 
تأسيس وهذا بعني انها تبدبل لما سبقها من عقائد وعادات وتفكير» ومخالفة 
للرأهن من هذا كله ؛ وائيان بشيء جديد. لكن هذا الشيء الجديد سيكون 
المعرفة كلها » وسسيكون الخروج من هذا المعروف الى مالا يعرف »2 رمزا 
للخروج على السنة نفسها » أي انه سيكون كفرا . وبعني الكفر ارتدادا الى 
ما قبلها ؛ او تطلعا الى ما بعدها » مما بتجاوزها او بناقضها . وستكون 
الكلمة التي أطلقها ابو جهل منتقدا الرسول : « آتانا بما لا عرف » (564) © 
هي نفسها الكلمة التي ستطلق على من بتهم بخرق السئة . فمالا يعرف 
« احداث » 2 وكل احداث بدعة ب من حيث انه بتجاوز السنة . وفيٍ هذا 
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ها بفسر غرورة غياب الرأي حين نحضر السنة » ويفسر أبمسا غرورة 


وركشف تاريخ الاقتداء بالسنة ان محاكاتها كانت تامة فيما اتصل 
منها بالعيادات وان الراي هو الذي ساد »6 على العكس © فيما اتصل 
بالسياسة (16) . ولا بد من الملاحظة أن تنفيذ الرأي اقترن © أحيانا 
كثيرة » باللجوء الى العنف . وبذلك أصبح العنف خصيصة لازمتالاسلام» 
من دااخل » ومنل بداباته . واتخذ بذلك اقتران الدين بالسياسة مظهرا 
عنفيا . وقد تبه الخليفة الاول للعنف الذي قام به او أقره» فقال قبيل 
موته : « وددثت الي لم أكشف بيت فاطمة عن شيء » وأن كاثوا قد غلقوه 
على الحرب »© ووددت اني لم أكن حرقت الفجاءة السلمي »© واني كنت 
قتلته سريحا او أخلبته نحيحا ... » (13) . غير أن استخلافه لعمر ليس 
الارابا (/ا5) ؛ أي شكلا من أشكال العنف » خصوصا اله لم يستشر فيما 
بروى الا عبد الرحمن بن عوف وعثمان بن عفان (148) . وكان اول ما قاله 
عمر بعد استخلافه كلام بر شح بالعئف : « لما استخلف عمر صعقد المتبسر 
فقال : اني قائل كلما فامنوا عليهن » فكان اول منطق نطق به حين 
ا )ثم قال ؛ « انما مثل العرب مثل جمل انف اتبع قائده ) 
فلينظر قائده حيث يقود» واما انا فوربالكعبة لاحملتهم على الطربق»(19). 
وكان بشدد على السئة ونهج الجماعة ؛ شان ابي بكر . يقول : « من يعمل 
بالهوى والعصية سقط حظه ولا يضر الا نفسه »© ومن يتبع السنة وينته 
الى الشرائع » وبلزم السبيل النهج » ابتفاء ما عند الله لاهل الطاعة؛ أصاب 
امره وكلفر بحله » (./) . وقد أوصى ابنه عبدالله بن عمر » قبيل موته 
قائلا : « ان اختلف القوم فكن مع الاكثر . وان كانوا ثلاثئة وثلائة فاتبيع 
الحزب الذي فيه عبد الرحمن » )9/١(‏ . وبهذا الروح كانت الشورى »© فقد 
وضعهافي ستة : علي .وعثمان وعبد الرحمن بن عوف وسعد بن ابي 
وقاص والزبير بن العوام وطلحة . وانتبه العباس لذلك فقال لعلي : 3٠‏ 
تدخل معهم ) : فأجابه : «أكره الخلاف»؛ قال : « اذا ترى ما تكره»)(؟/!). 


تيل 





وهذا ما حدث ؛ فقد قال عمر لصهيب : « صل بالناس ثلاثة ايام » وادخل 
عليا ؤعثمان والزبير وسعدا وعبد الرحمن بن عوف وطلحة أن قدم © 
واحضر عبدالله بن عمر ولا شيء له من الامر » وقم على رؤوسهم » فان 
اجتمع خمسة ورضوا رجلا وابي وأحد ؛ فاشدح رأاسه »© أو أضرب راسه 
بالسيف . وان اتفق اربعة فرضوا رجلا منهم وابى اثنان »© فاضرب 
رؤّوسهما » فان رضي ثلاثة رجلا منهم وثلاثئة رجلا منهم » فحكموا عبذالله 
بن عمر نأي الفريقين حكم له » فليختاروا رجلا منهم »© فان لم يرضوا بحكم 
عبدالله بن عمر © فكونوا مبع الذين فيهم عبد الرحمن بن عوف ؛ واقتلوا 
الباقين ان رغبوا عما اجتمع عليه الناس » (ال9) . 


ولئن كان اعتماد الصحابة الاول على الراي © وبخاصة في السياسة 
أدى » من حهة » الى التباعد بين السنة ‏ المثال » والحياة العملية ()/) » 
فقد عمل , من جهة ثانية على تحيين السنة أي تفسيرها بما بلائم الحياة 
المتجددة ومقتضياتها . 
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كان تعليم السنة يقترن بتفسير القرآن . وكان القصد من التفسير 
ابضاح القرآن وتبيانه : او « كشضف معنى اللفظ وافلهاره » (هلا) . ولم 
يكن بتثاول من الآبات القرآنية الا «المحكمات» » لشرح غامضها ؛ ولتفصيل 
المجمل فيها . وكان » في شرحه هذا » بقوم على النقل « مما ورد عن 
الرسول والصدر الاول » وخاصة في الامور التوقيفية التي ليس للعقل فيها 
مجال كبير » كتفسير الحروف المقطعة : الم » حلم ؛ بس »© وكأسباب 
النزول والناس والنسوٌ » (ت9) . 


وقد بدا التفسير في عهد النبي » فكان الصحابة بسألونه عن الآبات 
التي يشكل عليهم معناها » فيوضحها لهم ويبيئها (9/0) . وبهذا المعنىقيل 
ان السنة تفسير للقرآن وتبيان له (9/8) . وتابع الصحابة تفسير القرآن فى 
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ضوء ما محفدوة وشهدوه وفهموه من النبي ٠‏ ولم بلشأ بيئهم لخلاف على 
معانيه » ون كان بينهم تفاوت في مستوى الفهم والتفسير . لكن بعد 
انقضاء عصر الصحابة «حدثت الفتن واختلفت الآراء وكثرت الفتاوى)(4/). 
وتميز التفسير في عهد الصحابة بأنه كان تفسيرا لما غمض من القرآنوحسب 
ولم يفسر كله » وبأثه كان اجماليا ؛ وبانه كان واحدا دون خلاف في معانى 
الآبات © وبأثه لم يتأثر بآراء أهل الكتاب . اما التفسر في عهد التابعين فقد 
شمل أكثر آباتث القرآن » وصار تفصيليا لكل آية ولكل لفظة »؛ وبدا 
الخلاف حول اللمعاني يبرز فيه » وبخاصة في الآبات التي تتصل بالقدر او 
بالجبر © وبدا التأثر بأهل الكتاب )8١(‏ . ومع ان تدوين التفسير بدا في 
اطار اواخر القرن الاول المجري بكتساب لسعيد بن جبير بن هشام الكوفي 
(نوفيٍ سنة 56 ه . )(١6م) ٠‏ وان اقدم تفسير مطبوع هو تفسير سبفيان 
الثوري ( توفي 11١‏ ه .) (45) »4 فان اقدم تفسير كامل للقرآن وصل 
الينا هو تفسير مقاتل بن سليمان البلخي ( توثي سنة 1٠١.‏ ه . )؛ فهو 
يفسر القرآن كله » آية آية للام) . 


وفي نهابة عهد التابعين » أي حوالى .1 ه كانت النظرة الاتباعية 
في تفسير القرآن » قد استقرت على الاخذ بالأثور » ونبذ الرآي . ولعسل 
الطبري خير من اوضح معنى التفسير وحدد شروطه ومجاله » من الناحية 
الابتداعية . فهو بقول ان لتفسير القرآن ثلاثة أوجه : الاول ؛ « لا سبيل 
الى الو صول أليه » » فقد استأثر الله بعلمه وحجبه عن الانسان »© وهو ما 
يتصل بالغيب ٠.‏ والثاني هو ما اختص النبي بعلمه » « دون سائر أمته » » 
ولا سبيل كذلك الى معر فته او القول به الا « ببيان الرسول » . والثالك هو 
« ما كان علمه عند اهل اللسسان الذي نزل به القرآن وذلك علم تأويل عربيته 
واعرابه ») ولا سبيل الى علم ذلك ١‏ الا من قبلهم » . ويعنى بعلم تأويل 
العربية والاعراب « اقامة اعرابه ومعرفة المسميات باسمائها اللازمة » غير 
الشترك فيها » والموصوفات بصفاتها الخاصة دون ما سواها ()66/ . 
وهكذا يكون احق المفسرين باصابة الحق » أوضحهم حجة » . ولا يكون 
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وضوح الحجة الإ « بالنقل المستفيض » . او « قل العدول الاثبات » 
والعلم بلسان العرب . ولا بجوز » في آبة حال » ان يخرج التفسير عن 
)0 أقوال السلف من الصحابة والائمة والخلف من التابعين وعلماء الآأمة ». 


وهذا بعني ان للقرآن جائبين : لغويا هو ما يمكن أن يفسره المفسر 
استنادا الى معرفته بعلم اللغة » ودينيا » وهو ينقسم الى قسمين : الغيبي 
الذي لا بعر فه فير الله » والارضي الذي لا بعر فه غير النبي والذي لا يمكن 
تفسيره الا استنادا الى ما قاله النبي . ويعني هذا انه لا يجوز القول 
بالراي في تفسير كل ما يتصل بالدين . وكل قائل برابه مخطىء وان اصاب 
الحق « لان اصابته ليست اصابة موقن انه محق » وائما هو اصابة خارص 
وظان » والقائل في دين الله بالظطن قائل على الله ما لم يعلم » (80) ٠‏ 


ال 





الفصل القائلث 


“الاتناعية فق الشعبر والنقد 


« ما كنت لأقول شعرا بعد اذ علمني الله سورة البقرة وآل عمران»(1). 


لبيد بن ربيعة 


)0 ارووا من الشعر أعفيةه ) 6 ٠‏ 


1 


يقترن »:في القرآن » اسم الشاعر باسماء المجون والساحر والكاهن؛ 
ويقترن كذلك باسم الشيطان (؟) . ويعني هذا الاقتران ان الشتعر لا بجيء 
بالحق ٠‏ فهو ©» شسأن السحر والكهائة والجئون » نجزء من عمل الشيطان 
الذي « بزيْن » و« يضل » » فيري الباطل حقا والحق باطلا . وعلى الرغم 
من الاختلاف في معائي الالفاظ ()) » فائها تلتقي في معنى جامع هو الايهام 
والضلال والبطلان # وقد وقكف القرآن 4 ومن ثم الشرع 4 علد الح © 
بشكل خاص (ه) . وبعر"ف التهانوي السحر بأله « فعل يخفى سببه » 
.وبوهم “قلب الشسيء عن -حقيقته » (1) » ومن هنا كان السحر عملا « يتقرب 
به الى الشسيطان » »© وكان في الشرع « الاتيان بخارق عن مزاولة قول او'فعل 
محرم في الشزع اجرى اقله سبحائه سنته بحصوله عنده ابتلاء » فان كان 
كفرا في نفسه كمبادة الكواكب » او انضم معه اعتقاد تأثير من غيره تعالى 
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كفتر صاحبه » والا فسكق وبد”ع » . ولذلك لا بظهر السحر الا على فاسق. 
فتعلمه « حرام مطلقا ») » لائه توسل الى محلور عنه » . وينقل التهالوي 
تفسير البيضاوي للآبة « بعلمون الثان الستحر » (/) » فيقول ان المقصود 
بالسحر هنا « ما بستعان في تحصيله بالتقرب الى الشيطان مما لا يستقل 
به الانسان ؛ وذلك لا بحصل الا من بناسبه في الشرارة وخبث النفس »© فان 
التئاسب شرط قْ التضام والتعاون © وبهذا بميز الشاحر عن النبسي 
والولي » (8) . ويقول التهانوي أن اهل السنة « حوزوا أن بقدر الساحسر 
على ان بطير في الهواء ويقلب الانسان حمارا والحمار انسانا » الا انهم قالوا 
ان الله تعالى هو الخالق لهذه الاشياء عندما يقرا اسار رقى مخصوصة 
وكلمات معينة , .فأما ان المؤثر لذلك هو الفلك والنجوم فلا . وقد اجمعوا 
على وقوع السحر بالقرآن والخبر » (5) ٠‏ 


وهذا يعني ان السحر الذي هو في الاصل موضوع لما خفي سببه») 
موجود لكن تأثيره لا يتم ١‏ الا باذن الله » . وعلى هذا فان القرآن ليس 
كهالة ولا سحزا 4 ولبسن:من عمل الفنيطان وليس: ففرا » وليسن. اللفي ؛ 
كاهنا ولا ساحرا ولا شاعرا . فالقرآن حق »؛ والنبي ناطق بالحق »© ولا يبلغ 
الا الحق . لكن » اذا كان القرآن قد ادان الكهانة والسحر »© فانه لم بدن 
الشعر ولا الشعراء بشكل مطلق. فبين الشعراء من « آمن وعم لالصالحات 
وذكر الله كثيرا » » ولهذا فان من الشعر » ما ينطق بالابمان وبذكر الله , 
ومن هنا لم بحرم القرآن الشعر » كما حرم السحر والكهانة » وانما وحهه 
وجهة أخرى : ربطه بالدين والقيم المنبثقة عنه » فجعله اداة لخدمته . 


هذه الوظيفة الجديدة للشعر التي أشار اليها القرآن »4 أوضحها 
النبي وثبتها في سنته » قولا وعملا )٠١(‏ . كان يقول ؛ فيما بروى : 
« الما الشعر كلام مؤلف فما وافق الحق منه فهو حسسن ؛ وما لم بوافق 
الحق منه »؛ فلا خير فيه » . أو يول : «ائما الشعر كلام . فمن الكلام 
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خبيث وطيب » )١١(‏ . وشضمن هذا المنظور » ندرك اهمية الدلالة فى ما 
بروى عن النبي من انه ذكر امرا القيس فقال : « هو قائد الشعراء الى 
النار » (115) ٠‏ ومهما نكن الاحاديث ااتعلقة بامرىء القيس ضعيفة عند روأة 
الحديث »)١5(‏ فائها تكشف؛ على الاقل» عنالحري» عند منوشيعها ورواهاء» 
ازاء شعر أمرىء القيس . ويعبئر عن هذا الحرج اكثر من ناقد . يبقول 
ابن قئيبة : مثلا ٠‏ عن امسرىء القيس : « كان بعد من عشاق العرب 
والزناة » ٠ )١+(‏ ويقول منه ابن سلام ١ ١‏ كان بتعهر في شعره » (16) ٠.‏ 


ان في هذا كله ما بدل على ان النبي نظر الى الشعر نظرته الى الكلام , 
فاستحسن الحسن واستقبح القبيح 5 والحسن هو ما كان قِ 2 مدمح ( 
الله والدين ؟ و2 هحاء ( اعدانهها . فالشعر اذن 4 وسيلة اندرو لوحية 8 
تداقم و سكير ( الدم ) 0 او تنفد وتهاحم ) الهحام ) ٠‏ وف الروابنات ان 
البي حارب هذه الوسيلة حينما كانت نوجه ضد الدين الحديد والمؤمنين 
به , فعل هداد مرة اكعيب بن.زهي حيلما تهى ااه بجيرا عن الاسلام ») وذكر 
النبي يكلام اغمضبه : فقال له بحبر ؛ « وبحك ؛ ان النبي صلى الله عليه 
وسلم اوعدك لا بلغه عنك ٠»‏ وقد كان اوعد رحالا بمكة ممن كان تهيجحوة 
وبوذيةه تعتاهم 56 دعتي ابن خطل وان جبابة 5 وان من دقفي من شعراء 
قرشي كاين الزبعرى وهبيرة بن ابي وهب قد هربوا في كل وجه ؛ فان كانت 
لك في تعييك حاحة فطر الى رسول الله صلى الله عليه وسلم ؛ فانه لا 
بقتل من جاء نائبا . والا فائسج الى نجالك » فانه رالله قاتلك » )١1(‏ . 
وهذا كله بدل على ان النبي كان يعتبر الشعر مؤثرا وفعالا . ومن هنا 
نفهم مو قفه في امتداح الشيعر الذي بتبنى قيم الاسلام ويدافع عنها » وذم 


وف الحديث : « أن من البيان لسحرا » (18) © وبعتي أن من البيان 
ما يئر في المقل والقلب تاثير السحر . فكما ان الشامر يموه الحقيقة ) 
وبين اساطل حتى بظهره كانه الحق » فان المتكلم قد يسلب عقل السامع 
سهارته © فبثشغله عن التفكير بما يقوله » حتى بخيل اليه الباطل حقا 
والحق باطلا . وهكذا قد يستميل البيان عقل الانسان وقلبه» كما 
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ستميلهما السسحر . وعن هذا التوع من البيان الذي نقد ببدو بفي الشبعر ) 
يقول النبي »© :فيما يروى : « لان بمتلىء جوف أسعدكم قييحا حتى يريه 
خر له من ان بمتلىء شسعمرا » » وقول عائشية ©» فيما بروي عنها : ان 
النبي .بشي نعنا الى الهنجاء (15) . وهكذا كان النبي ينهي عن روايمة بعض 
الشتعر الجاهلي وعن انشاده . فقد نهى عن روابة .هسجاء الاعشى لعلقمة 
العامري تقديرا لعلقمة الذي كذب ابا سفيانافيما قاله عن النبي عنند 
قيصر (.؟) . ونهى من انشاد قصيدة الافوه الاودي الرائيسة التي يهجو 
فيها بني هاجر ويذكر اسماعيل (1؟) . ونهى عن رواية قصيدة لامية بن 
ابي الصلت يحرض فيها قريشا بعد وقعة بدر ويرئي قتلاهم (1]) . 


غير ان الثبي كان يستحسن »؛ بالمقابل » بعض -الشبعر الجاهلي ؛ -فقد 
روي اله انشد قول عنترة : 


فقال : « ما وصف لي اعرابي قط فأحببت أن أراه الا عنترة »)(93؟). 
وتروى أنه انشد قول أمية بن ابي الصلت © 


الحملد لله ممسانا ومصبحنا بالخير صبحنا رلي ومسبانا 


فقال : « أن كاد امية ليسلم » )١5(‏ . وقال عله مرة : « آمن شعره 
وكفر قلبه » (56) ٠.‏ وحين أنشده مرة الشديد بن سويد الثمفي شعرا 
لاءمة نفسسه أخذ التبي يقول : « هيه هيه » مستزيدا (58؟) . 


هكذا حافظ النبي على النواة الاساسية لدور الشعر في القبيلة 
ولطبيعة العلاقة بين الشسالعر والغقبيلة . غير انه اعطى لهذه النبواة مظهرا 
جدبدا وبعدا جديدا » فتقل دور الشعر من اطار الفضائل القبلية الى اطار 
الفضائل الدبنية » وحول العلاقة بين الشاعر والقبيلة الى علاقة بين الشاعر 
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والدولة ٠‏ ومني هنا مسح الاسلام اسان النظوة الجاهلية للشعر 4 وهو 
اأعتباره فاعلية احتماعية ‏ اخلاقية »6 تر تبط بعقيدة الدولة ومصلحتها : 
لا بقيم من حيث فنسته وجماله © وائما بقيم من حيث فكرنته. وفائدته . 


!)( 


ا مواقف التي من الشسخن 0 ٠‏ ودر بشيكمون 
0 


والستر دون الفاحشات وما بلقاك دون الخير هن ستر 


أي يكون سترا دون الفاحشات » من دون الخيرات ؛ قال : « هكذا 
كان والله رسول الله صلى الله عليه وسلم » . ثم اكمل قائلا : « اشعر 
شعراكم زهير » (/9؟) . فالضمون الاخلاقي في بيت زهير أساس الحكم 
بانه « اشعر » الشعراء . واذا أشرئا الى ان ابا بكر كان عالما بالشعر 
والاخبار (4)) » ازداد ادراكنا لاهمية.هذا الحكم . 


وائخد عمر نن الخطاب من المضمون الديني ‏ الاخلاقي مقياسا 
للنفضيل . استغرب مرة رثاء الخنساء لسادات مضر مع الهم « في 
النار » )١9(‏ » وحين سمع رثاء مثمم بن نويرة لاخيه مالك » قال له ؛: 
« لوددت.انك رثيت اخوك بما رثئيت أنخاك » . فأجابه متمم : ١‏ لو اعلم أن 
أخي صار حيث صال اخوك ما رثيته » © برد انه مات شهنيدا © فيقسول 
عمر : «ماعزائي احد بمثل تعزيته ») (.7) , 


وسأل مرة ابن عباس ١‏ هلنروي لشاعر الشعراء ؟ فقال ابنعباس : 
ود هوا قال ؛ الل اول 
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الشعراء ؟ اجابه عمر : لاله كان لا بعالل في الكلام ؛ وكان بتجنب وحشي 


وأن ١‏ لحة مقطمه ثلاث نين أو لفان او جلاء 


فتعجب من علم زهير بالحق ؛ والخل بردد البيت (8؟) . وحين وفد 
فيه الو من تطنان بنالوم كن الشائل ! 


حلفت فلم اترك لنفسك رسة وليس وراء الله للمرء مدهب 


فألفيت الامانة لم تنخنها كذلك كان لوح لا خون 


فقالوا له : انه النابغة . قال : « هو اشعر ششتعرالكم “ . يعني اشعر 
شعراء فطفان (9"؟) . وكان عمر برى في هذا اللوع من الشعر المنجحد 
الاكمل والابقى ()) . 


وفي هذا الضوء نفهم قوله لابي موسى الاشعري : «هرامن قبلك 
بتعلم الشعر © فاله يدل على معالي الاخلاق 4 وصواب السراي ومعرفة 
الانساب » (ه؟؟) . ووصف ابن رشيق عمرا بقوله : « كان من انقد اهل 
زمانه للشعر وانفلهم فيه معرفة » (5) . ولم بقتصر موقف عمر على 
الثناء على الشعر الذي بستلهم اخلاق الاسلام » وائما تسداه الى معاقبةين 
بخالفها . فقد سجن الحطيئة » وسجن كذلك النجاشي »© وقيل حدهللا؟). 


وكان علي بقول : الشعر ميزان القول »؛ او القوم » في رواية 
ثانية (4؟) » مششسيرا الى اله العلم الاكثر صحة » والى انه مقياس . لكسن 
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الكبيقر الذي قد هو النوع الذي وجه اليه وامتدحه النبي ؛ وابو بكر 
وعمر . ففي روابة ان اعرابيا جاءه فقا لله : ١‏ ان لي اليك حاجة رفعتها 
الن الله فل :أن نار فعهنا اليك . فان افست قضسيتها حمدت الله تصالى 
وشكرتك ؛ وان لم تقضها حمدت الله تعااى وعذرتك . تقال له علي : حمل 
حاجتك في الارض © فائي ارى الشر علبك . فكتب الاعرابي على الارش ؛ 
اني فقير . فقال علي : ما قدير ٠‏ ادفع له حاني الفلانية ٠.‏ فلما اخذها مثل 
بين يديه نكال 


ان الثناء ليحيي ذكر صاحبه ‏ ثالغيث يحيينداه السهل والجبلا 
لا ترهد الدهر فيعرفف بداتدبه ‏ فكل عيد سيجزى باللي فعلا 


فقال علي : با قثبر ه اعطه سين دنارا . أما الحلة فلوسمالتك: 
واما الدثائير فلأديك الص مس لةييا سول اله صناى الله عليه وسسلم تقول : 
انزلوا الناس منازلهم (95؟) . 


وف روابة ان عمر سال عاما ٠‏ سمس من اشْعر الناس ١‏ قال : الذي 
أحسسن الور صف 4 وأاحكم ال صف 3 وثال الحق 3 تال ٠»‏ ومن هو ١‏ قال © 
ابو محجن في قوله : « لا نسألي الناس عن مالي وكثرته “» قال : ابدنني نا 
ابا الحسن » ابدك الله . ثم قال له : فد سدق في كل ما ذكر لولا آفة كانت 
في ديئه من حبه الخمر ») (. 8أ م 


اخلاقية عالية ( ف الافصاس عن الح 3 5 احادة وصفاه . وهكذا نتحول 
الشعر الى نوع من الادب وهو ما نر نسحه كلمة للماونة يقول فيها : « الشعر 
اعلى مراتئب الادب ) )1١(‏ » و لمكس به كلمية تامسر 008 ارووا دن الشعر 
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كانت اعمال. اللبي واقواله ©» بالاضافة الى القرآن »© مقياسا ونمو ذها 
لكل قول وعمل . فمن الطبيعي اذن أن كون موقف القرآن والسنة مسن 
الشعر مثالا بحتذيه اصحاب النبي والمسلمون »© بعامة . ومع ان الاخبار 
والاقوال التي وصلتنا في هذا الصدد لا بمكن اعتسارها بشيئية ؛ بالمعنى 
العلمي الخالص »© ولا نصح بالثالي ان نبني عليها احكاما » فائلها 'تكشف عما 
كان هبحس به واضعوها والوسط الذي احتضنها ونشرها , فان عدم 
الصحة: فى نسبتها » لا ينفي ©» من هذه الناحية » دلالتها » وبما اله لم بنشاء 
في عهد الرسول » شكل تنظيمي محدد لشؤون اللغة والدين » وحتىلشوؤٌون 
الاجتماع والسياسة © ولم كن القرآن والسئة. »2 بهذا المعلى الا متهيجهصا 
للعمل والفكر © فقد كان من الطبيعي أن بدي غياب الرسول الى احتهادات 
5 فهم هذه الشؤون »© تفاوقت بل ثبابنت أحيانا . 


قير ان هناك اجماعا على ان كلام الله في القرآن ليس شعرا » وعلى 
أن النبي ليس بشاعر » وان وردت احيانا في القرآن ؟بات موزولة مقغاة » 
أو صدر عن النبي كلام كثير موزون مقفى . ذلك أن الشعر هو « الكلام 
الموزون القفى الذي قصد الى وزئه وتقفيته قصدا اوليا » (؟)) . والاتيان 
'بالآبات او بكلمات النبي موزوئة ليس على سبيل القصد الاولي »© فالله لم 
بقصد ان بكون كلامه شعرا بحسب اصطلاح الشعراء © ولهذا قال ؛ « وما 
علمناه الشعر وما يلبغي له » . وبميز التهانوى » فى هذا الصدد » بين 
الشاعر والحكيم» فيقول انالشاعر « بكون المعنىمئه تابعا للفظ» لاه بقصد 
لفظا بصح به وزن الشعر وقافيته ؛ فيحتاج الى التخيل لعنى بأتي به لاجل 
ذلك اللفظ ... والشارع قصد المعنى © فيكون اللفظ مشه تبعا للمعنى », 
أي ان الحكيم « قد بقصد معئى فيوافقه وزن شعري » لكن الحكيم بسسبيب 
ذلك الوزن ؛ لا يصير شاعرا ... وثفى الله كون النبي شاعرا » وذلك لان 
اللفظ قالب المعنى » والمعنى قلب اللفظ وروحه » فاذا وجد القلب لا ينظر 
الى القتالب »: فيكون الحكيم الموزون كلامه. حكيما ولا بخرجه عن الحكمة 
وزن كلامه » (93)) . 
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اما فيما يتصل بالتفاوت والتباين فقد راينا في طرف من يبالغ في 
كراهية الشعر اطلاقا من حيث هو نوع ادبي والاستغناء عنه بالقران . 
وتنجد اساس هذه النظرة عند الشاعر لبيد بن ربيعة العامرى وقد دعمه 
وابده عمر بن الخطاب (45) . وائطلاقا منهذه النظرة انكر ان يكون ابو بكر 
كتنب شعرا (ه)) ., ورآينا في طرف آآخر من يدافع عن الشعر » لكله لا 
بدافع. عنه احللاقا »؛ بل نقصر دفاعه على الشعر الذي لا يتعارض معالاسلام 
ومبادثه الروحية والخلقية (15) . وينطلق هؤلاء من اعتقادهم ان الشعمر 
غريزة في العرب وفطرة » لا يمكنهم ان يتركوه » وهو ما يعبر عنه الحديث 
الغائل : ١‏ تدع العرب الشعر حتى تدع الابل الحنين » /49) ٠‏ ويلتهي 
اصحاب هذه النظرة الى القول ان الاسلام لم بحرم من الشعر الا ما بتنافى 
مع مبادنه » ولا حجة لمن بحتج بان النبي لم يكن شاعرا اذ « لو ان كون 
النبي صلى الله عليه وسلم غير شاعر غض من الشعر »6 لكانت اميثه نضا 
من الكتابة » (14) . وراينا في طرف ثالث من بقول بتقييم الشعر من حيث 
هو نجربة داخلية محضة »؛ تنبثق لذاتها ؛ وليس بدافع « من رنغية »او 
« رهبة )6 , فقد نسب الى علي قوله : « ان الشعراء المتقدمين ضمهم زمان 
واحداء ولصبت لهم راية فجروا معا » ملمنا من السابيق منهم . واذ لم 
يكن © فالذي لم يقل لرغبة ولا لرهبة . فقيل : ومن هو ؟ فقال : الكندي . 
قيل : ولم ؟ قال : لاني رايته احسنهم نادرة » واسبقهم بادرة » (5)) , 
وهذا القول يتيح لنا ان نضيف ان هله النظلرة تقيئم الشعر باسبقيته 
وفرادته . وهو ما نكشف عنه كلمة لعمر بن الخطاب في امرىء القيس © 
سبق أن اشرئا اليها , 


وبعكس تضارب الآراء في الفاضصلة بين شعراء الجاهلية ؛ وبخاصة 
الطبقة الاولى منهم ©2 كما نتقلها لنا الاخبار والروايات »© تضارب لراء في 
مددى جعل الشمعر « داخلا » في الدين » او مستقلا عنه . وتششير كلمة لابن 
رشيق الى أن امرا القيس كان ؛ في هذا الصدد » الموضوع الاول للجدل 
بين الناس »© والى ان اكثرهم وقع في موقفه منه ضحية لسوء الفهسم . 
ول : « وحكي ان امرا القيس لغاه ابوه لما قال الشعر . وغفل أكثر الناسس 
عن السبب ء وذلك انه كان خليعا متهتكا ) شبب بنسامء ابيه » وبدا بهذلا 
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الشر العظيم » واشتغل بالخمر والزنا عن الملك والرياسة » فكان اليه من 
أبيه ما كان » ليس من جهة الشعر »2 لكن من حهة الغي” والبطالة . فهله 
العلة » وقد جازت كثيرا من الئاس »© ومرت عليهم صفحا » (.ه) . 
وقد يبدو ابن رشيق ؛ للوهلة الاولى بارعا في دفاعه عن امرىء القيس »: 
غير ان التعمق في كلامه بوضح تهافته . فهو يفصل بين ما يسميه « الشر 
العظيم ») والتعبير عله , لكن امرا القيس لم يطرد من جهة هذا الشر : 
ذاته » وائما طرد من جهة تعبيره عنه © اي انه طرد لشسعره . فموضعالدذم 
والقبح » أو ١‏ الغي والبطالة » »© اثما هو تعبيره عنهما » اي هو الشعر 
نالذات . 


اولا ‏ أقر الاسلام الشعر شريطة ان يكون اداة لخدمة الدين والنظام 
الذي يؤسسه ولا تقيتم الاداة بذاتها » بل بوظيفتها . فهو © كوسيلة لغارة 
أشر ف منه واعلى » بشرف ويبعلو بقدر ما يستلهم هذه الغاية ويرتبط بها » 
ويخدمها ويفيدها. والنبي هو أول منسن اتخاذ الشعر وسيلة ايديولوجية 
اسلامية ليحارب بها الابديواوجية الجاهلية . ومن ثم رسخت هذه السئة 
في الصراع داخل الاسلام )0١(‏ » فصار الشاعر يكتب قصيدته بحيث #ولد 
في نفس سامعها تداعيات فكربة » ومشاعر » وحالات © تحركه لنصرة فكرة 
او لمحاربتها » وكان ذلك شكلا متطورا منقحا لطريقتي المدح والهجاء . 


الجمال » بحسب هذه النظرة » ينبثق من الدين وشكل معاه وحدة 
كاملة . لا بعود الجمال هو ايضا » قيمة بذاته » وائما نتوقف قيمته على 
مدى ارتباطه بالدين , والاشياء كلها : الافكار » الاجسام » الالوان » 
الاشكال » الاصوات »؛ الانفعالات » الاهتمامات ليست © هي ابضا » جميلة 
بذاتها » بل بقدر ما ترتبط بالدين : الشعر نفسه أصبح كلاما كغيره مان 3 
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الكلام » اي أنه لا يحسن بذاته كشعر » وائما بحسن ان نطق بالخير ويقبح 
ان نطق بالشر . وهكذا يصح القول ان علم الجمال في الاسلام هو علم جمال 
المضمون . فوظيفة الشعر في الاسلام ليست جمالية أو ابداعية وانلما هي 
اجتماعية اخلاقية تقوم على أبراز الفضائل . الاسلامية واستتلهامهنا 
وتمجيدها . والشعر هو ؛ اذن بالضرورة عنصر تهذيب وتعليم » يوجهه 
الدين وبحركه . وبما ان الدولة حاضنة الدين وحاميته » فقد ارتبط 
الاول لاخضاع الشعر » والنشاط الفكري بعامة » لسلطة الدولة . 


ثانيا ‏ المضمون الذي أقره الاسلام ودعا للتعبير عنه » بتمثل فيحقائق 
واضحة اوحيت وبغت , وهله الحقائق كاملة » ثابتة »؛ نهائية . وهلي 
نتضمن كل شيع : ما كان وما سيكون » بحيث بثتفي أي مجهول . لذلك 
ليس في العالم ولا الالسان قوى مجهولة . واذا كان الانسان بجهل نفسه 
والعالم فليس لان فيه قوى لم بكشف عنها الوحي بل لان الانسان» بطبيعته 
المحدودة العاجزة » بجهلها وسيظل بجهلها » اذ لا بمكن أن بعرفها لانه لا 
بمكن ان بتساوى بالله , ليست السألة » اذن »© بالنسبة الى الانسان أن 
ببحث عن المجهول »© فهذا من شأن الله لا من شأنه » وانما المسألة هي ان 
شهد لا كشف عنه الوحي © وبمجده وبحفظه ٠‏ بل ليس ثمة ما بسو“غ 
البحث لائه بصبح »؛ في هذا النظور » شكا فيالوحي »؛ وبالتالي » كفرا . 


وما كشف عنه الوحي موجود في الكلام الموحى ٠‏ فالحقيقة » من هذه 
الناحية » بنية لغوية . انها » بتعبير آآخر » في الثقافة لا في الطبيعة . 
والاسلام » بهذا المعنى ؛ انتصار البقاقة عار الطبيعة و بل هو الانفصال عن 
الطبيعة : واذا كانتت الحقيقة موجودة في الكلام اموحي » فان الاثسان 6 
نبعا لذلك © بتكون وينمو بالاجوبة الجاهرة في الوحي » لا بالاسئلة . واذا 
كان ثمة سوال ما 4 فهو للاستيضاح عن تلك الاجوبة » وليس لاكتشاف 
اجوبة او حقائق جديدة تميرها . 


ثالثا ب ان وضوح المضمون وثياته وكماله مما أدى الى عدم 
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التميين © تمييز! صحيحا. دقيقًا » بين الفاعلية- العلمية من حهة »“ والقاعلية 
الشعوبة » والفنية. بعامة » من حهة ثانية.. ومكفا اخعللت حدود الء 
والفلم. ». بحيث. ان الشعر اصبحم نوعا من العلم 6 وأصبح الوعي العلمي 
شكلا. مى اشكال الوعي الشعرىي . ولثن كان. الوعي العكاسا للواقع © فنان 
الذعي العلمي يقدم. صورة عن الواقع: ذهشية: أو عقلية ») بيئما بقدم عنه 
ألورعي الفئنيى صورة تخييلية: . الصورة الأؤلى نجيء عبر الفقل » اما الثانية 
فتتجييء. عبر التخيل 3 الشسن اذن لا دنتبج عن مهرد الأدراك 2 بل عن ادراك 
أعاد التخيل انتاجه: ».اي عن تمثل ثان : انه-اقادة نخلق للواقع وليس قرول 
به كما هو . الشعر © بتعبير آخر »© ثغيير لا تفسير . قالعلم يفسر اما الشعر 
فيغير . العلم بضع الانسسان وجها لوجه مع الواقع ذاته » اما الشعر فيضعه 
ورجهنا: رجه مع صورة: عن هذا 'الؤاقع ٠‏ 


هكلاا اصبح الشعر » بحسب النظرة الاسلامية » فاعلية علمية : 
اي تفسسيرا” للواقع الديني » ورسما له » وتمجيدأ ووصفا . اصبح ) بتعبير 
آشر » فاعلية ذهتية.. عقلية تصدر عن وعي كامل ٠‏ فالشامر »؛ في هله 
النظزة » وعي منطقي . اله » بلغة فرويد » الانا الواعمي وحسب . من هنا 
نفهم الدلالة في استبعاد السحر والكهائة والجئون واقصائها عنمجال 
الفاعلية الشعرية . فهذه » في.منظور الدين. ؛ عناصر تغواية واغواء تقدم 
صورا غير حقيقية » ونستند في تأثيرها على الانسان » الى ما فيه من 
الضعف فتنتصر الطباعاته الحسية الخاطئة على احكامه العقلية » وهكذا 
لبتعد.عن الحقيقة: وبقترب من الوهم .. والشعر » من هله الناحية » بغير 
الانسان داافعا اناه في اتجاه السقوط . ولا بنقذه. غير الدين )2 افي التمغبل 
اللي بقضي على النخوف والقلق ويبعث الفرح والطمانينة والافل . وتكؤن 
وظيفة الشعر » تبعا. للك » ان يساعد الانسان في السيطرة على العناصر 
اللاعقلية والاتفعالية في شخصه . ذلك ان جوهر هذه العناصر انما هو 
التغير » أي الفساد , والسيطرة عليها اثما هي سيطرة على الفساد والتغير. 
ومن الطبيعي اذن ان يقيم الاسلام الشعر على قامدة ثابتة تتطابق مع 
الحقيقة الثابتة » وان يحارب الشعر الذي يقوم على الغامرة والاحتمال . 
قكما ان الاسلام نخلق الجى الصحي للافكار » فانه نخلق ايضا الجو: الصحي 
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المتنام: والمؤاطلف : وضبين .هذا المنظلور لفهم تعييزه .مين الوونا بؤالحلم 5 
فالرؤيا تختص » كما ترد في الاحاديث » بماهو محبوب أو عحسن لو صالح؛ 
أما الحلم فمن الشيطان (5.م) , 


رابعا ‏ يستتبع ذلك » على صعيد التعبير » ان تنحصر وظيفة 
الكلام الشعري في الدلالة على الحقائق الواضحة . وبما ان هذه الحقائق 
مما يتسجاوز الانسان . أذ ان 'الرسؤول-نفسسه لم .يكن الا ناقلا. حملهنا وبلتغها » 
فان اسلوب التعبير :عنها يجب أن يكون .«طابقا لها © لا'ثرثرة :فيه .ؤلا 
تكلففب (07) . فلبيسن المتكلم :هتنا عقو الي يتكلم .» بل الممنى 58 وليس المتكلم 
الا وسيطا بفصح به المعنى عن :ذاته . فالمعنى سحتوي التكلم كما سحتبوي 
الله الو:جود كله . ان علم اللجمال.» بحسب النظرة'الاسللامية » بتتجناوز 
الفردية » وبركن على اللجهد المشترك -من أجل 'ان يكتمل عالم الايمان . 


وكما ان هله الحقائق ثابتة فان التعبير عنها بجب ان يكون ثابتا, 
فالتغبر في التعبير عن الحقيقة بفصح عن شك فيها . ان تغيير طرق التعبير 
يعني ؛ من هذه الناحية © تغينرا للقكرة ذاتها » وهو لذلك فساد والحطاط. 
ومن هنا ضرورة المحافظة على قواعد التعبير » من أجل المحافظة على الفكرة 
ذاتها . فان يغير الشاعر بعني آله بشوه الشثابت . وكل تشويه شراو 
مرادف للشر ٠.‏ 


العربي صائع اللغة وصائع الشعر » فهما ابداع فطري . وكل ابداع 
فطرى كامل . ولهذا فان تغيير قواعده تغيير في 'الفظرة ذاتها :أي تشويه 
للحقيقة الاصلية , 


وبما ان تلك الحقائق مشتركة للناس جميعا »؛ فان مكان الاحادة 
الشعرية ليس في اللكضمون بحد ذاته »© وائما في صيافته . ويما أن:هسدا 
الملضهمون صمر وف للمجميع » ٠فان‏ .صياغته يجب أن تكون ايضا سعروفة 
المصمينع ٠.‏ ولا نشم ذلك الا بأن #تم هلده الصياشة :و.فقا لموؤاعد مسحددة ) .وبأن 
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هو :» على الاخص » الاسلام ومبادثه فان صياغته يجب ان تحذو على مثال 
أصل سابق هو النموذج الكامل للبيان والفصاحة.. وبهذا يحدث تساو بين 


خامسا ‏ بيمكن القول ؛ تبعا لما تقدم » ان الاسلام كان تقيا للشعر 
ليس لان القرآن نجاوزه لغة وبيانا وحسب »؛ بل لائه ايضا اصبمح » بعد 
القرآن » مصندر معرفة ثائلية وبطل أن يكون مصدر معرفة اولى . ويعني 
ذلك ان الشعر صار أناء للافكار والقيم الاسلامية » شأنه في ذلك » شان 
الكلام بعامة » اي انه اصبح ممارسة عقلية تعبر عن مو قفاجماعي هو موقف 
الامة . ومن هنا اكتسب الشكل الشعري الجاهلي» بتبني الاسلام له » ثباث 
الاصل الذي لا يتغير . اكتسب ») بتعبير آخر »6 بعدا لا زمنيا : لد اقترن 
بمضمون مطلق فأصبم »© كقالب بحثويه © مطلقًا مثله . 


وكما أصبح الشعر ) كفن » وسيلة لخدمة الدين » فقد اصبح » كلغة» 
وسيلة او وثئيقة لتفسير لغة القرآن وفهمها » وليكون شاهذا على اعجازها , 
وبما ان القرآن ليس معجزا من ئاحية المعاني وحسب » بل من ئاحية البيان 
أيضا » فقد صار أصلا جامعا للغة والدين . ومع ان الشعر الجاهلي سابق 
عليه زمنيا » فقد اصبح القرآن سابقا للشعر الجاهلي »© بكوئه اعجازا » 
أي بكونه بتجاوز الزمن »© ولم بعد الشعر الجاهلي »؛ الا حجة لاثبات هذا 
الاعجاز . ومن هنا نفهم كيف تم التوحيد بين اللفة والدين من جهة »ع 
وكيف ان علماء اللغة والدين الخذوا » من حهة ثائنية ؛ بدرسون الشعر 
الجاهلي لا لذاته كشعر » بل لما فيه من اللغة التي تشهد للغة القرآن © 
فصارت لغة الشعر الجاهلي بمفرداتها وتراكيبها معجما او مرجعا لفهم 
القرآن ولنهم الحدبث ايضا ()م) . 


سادسا ‏ الناقد الحق » بحسب النظرة الاسلامية » هو الذىبتقن 
معرفة الاصل : لغة القرآن » والشعر الجاهلي » فيقيم اللاحق استنادا 
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الى معر فته بالسابق وهذا يعني ان على الناقد ان يعرف الشيء الذي 
يتحدث منه الشاعر ؛ وان كون قادر! على معرفة ما اذا كان كلام الشامر 
مطابقا للحق » وان يكون قادرا على معرفة ما اذا كانت صيافته حسنة 7 
.أن على الناقد » بعبارة اخرى » ان يدرك تماسك النظام الديني » نظرا 
وسأوكا » وتطابق الشعر معه » معنى ومبنى . الدين هو الاعتتاد بالحق » 
والشعر هو التعبير عن هذا الحق » والنقد الصحيح هو الذي يعرف أن 
بفشيس مدى المطابقة فيما بيئهما . فالنقد ) بحسب النظرة الاسلامية » هو 
فن اكتشاف الوحدة بين الشعر والواجب الاخلاقي ب الاجتماعي . 


سابعا ب يوضم لنا ما قدمئاه المعنى العميق لكون النبي والخلفاء 
الراشدين اول من نقد الشعر في الاسلام ؛ ومعنى كون النقاد الذين انوا 
بعدهم 6 علماء لَعَْه ودين ,2 ويوضح كيف ان الشعر اصبح اديا » اي بيانا 
يعم ويهلاب : « بدفو الئاس الى المحامد » ويئهاهم عن المقابح ) ٠‏ بل كيف 
اصبح مرادفا للسنة . اي نمطا من التفكير والتعبير والسلوك » موروثا عن 
اسلاف يعتبرون قدوة ونمو ذحا » ١‏ جريا على المعنى الديني ) للسئة 
النيوبة التي هي نموذج للأمة وقدوة لها (06) ٠‏ ويوضم »؛ آخيرا كيف ان 
تقييم الشاعر شعريا اخد يعني ويتضمن تقييمه سياسيا واخلاقيا 
واجتماعيا . 


الا 


يروى عن عمر أنه قال في تفضيله زهير بن ابي سلمى : « لا يتتبع 
حوشي الكلام ٠‏ ولا يعاظل في المنطق » ولا يقول الا ما يعرف »؛ ولا بمدح 
الرجل الا بما يكون فيه » (05) . يمكن اعتبار هذه الكلمة نموذجا اوليا 
للنعد الاسلامي 3 بالمعنى الديني الخالص » للشعر . فهذه الكلمة نصدر عن 
مواقف بو حد بين الشعر والاخلاق » وتكشف عن مقياس حودةاللفظ وحجودة 
المعمنى ٠‏ انطلاقا من هذا الموقف . فاللفلك لا يجوز ان بكون مستهجنا 
غريبا . أي لا يجوز ان يكون النطق به صعبا او ان بكون ثقيلا على الاذن » 


5 





ولا يجوز .للشناعر ©» تبعا لذلك » ان نكرر :قوافيه أو يستخدم التضسين .» أو 
ان كون معقدا (لام) . 


اما مقياس جودة المعنى فهو ان يقول الشاعر ما يعرف حقا ؛ .وان 
بقول من الشيء © او الانسان ما.'فيه حما 4 فينشىء نوعا من المطابقة بين 
المعنى واللفظ » بحيث تجيء هذه الطابقة موافقة للحق والخير » او مواغقة 
للد سن ٠‏ 


ويمكن ان تصف الشعر الذي يرتاح له عمر » بحسب نظرته النقدية» 
بأنه شعر تعليمي » وان نصف نظرته هذه بأئها أساس النقد الاتبامي » 
بعامة . وهو التقد الذي يربط بين الشعر والاأخلاق © ويرى ان 


الا 


لم. يصلنا كتاب موضوع في القرن الهجري الاول يجمع المبسادىم 
النقدية التي ربطت في هذا الفرن نين الشعر والاخلاق »؛ وائما وصلنا 
كتاب موضوع تي القرن الرابع يضم طائفة من الاخبار والروايات تكشف لنا 
عن جملة من هذه المبادىء 8 أسم الكتاب « الموشح ؛ ماخذ العلماع على 
الشعراء في عدة اثواع من صناعة الشعر » ومؤلفه هو ابو عبيد الله محمد 
ابن عمران بن موسى امرزبائي »؛ المتوفى سئة 785 ها واسم الكتاب بحد 
ذاته »؛ معبر جدا » فهو برصد النقد الذي وجهه علماء اللفة والتحو 
للشعراء . ويقول اللؤلف في مقدمة كتابه انه بذكر « طرفا مما انكر على 
الشعراء في اشعارهم من العيوب التي سبيل أهل عصرنا هذا ومن بعدهم 
أن يحتئبوها وبعدلوا عنها (8ه) . 


| 


يبدا المزربائي بتعداد العيوب الموسيقية (51ه) © وبهمنا ان نقف 
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عند ما يتصل منها بموضوعنا بخاصة » الاكفاء والتضصمين . اما الاكفاء 
فنشانل في النسق اللوسيقي »© يتمثل في اختلاف حرف الروي . ويصفه 
المرزباني بأنه « فلط من العرب ولا يجوز ذلك لغيرهم » لانه غلط والغلط لا 
يجمل اصلا في العربية » (.) . 


ويقول المرزباني أن هذا الغلمل قم « اذا تقاريت مسخارج الحروف : 
كالغين والعين 6 والميم والنون 3 والصاد والسين 6 والطام والدال 4 
والتاء والواو » » ويمثل على ذلك بعدة امثلة (61) , 


وفي رواية « عن اللخليل بن احمد انه قال : « رتبت البيت من الشعر 
الرانيب البيت من بيوت العرب الشعر ب بريد الخباء . قال فسميت الاقواء 
ما جام من المر فوع في الشعر والمخفوض على قافية واحدة ») كقول النابفة : 
« عجلان ذا زاد وغير مزود » ثم قال : « وبذاك نخبرئا الغراب الاسود » , 
وانما سميته اقواء لتخالفه » لان العرب تقول : أقوى الفاتل اذا جاءت قوة 
من الحيل تخالف سائر القوى ... قال وسميت الاكفاء ما اضطرب حرف 
رويه ١‏ فجاء مرة نوئا ومرة ميما ومرة لاما » وتفعل العرب ذلك لقرب مخرج 
الميم من النون ») (؟1) . 


ويروى عن ابن سلام انه قال : ١‏ الاكفاء هو أن يختلف اعراب القواني 
فتكون قافية مرفوعة » والخرى مخفوضة او منصوبة ؛ وهو في شعر الاعراب 
كثير ) وهو فيمن دون الفحوك من الشعراء اكثر . ولا يجوز اولد , لانهم 
عر فوأ عيبه » والبدوي لا بأبه له » فهو اعذر » (89) . 


وهكذا فان الاكفاء فساد في القافية (16) » اي أله خروج على مبدا 
وحدة الروي فالقصيدة » بحسب التقليد » بيجب ان تكون بقافية واحدة 


وببحرف روي واحد »© بحيث لا يجوز للشاعر ان يقول : 


اان زم اجمال وفارق جيرة وصاح غراب البين الت حرين 
تنادوا دأعلى سحرة وتحاوبت هوادر قُِ حافاتهسم وصهيل )6 
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غير ان هذا الغلط ١‏ القدم » بمكن ان يكون اساسا لصحةة « جديدة 26 
يضفي على موسيقية القصيدة بعدا آخر » ويغير دلالة القافية » ويؤدي الى 
تطور مهم في بنية القصيدة من الناحية الموسيقنية . فهذا العنصر القديم يمكن 
أن يتحول الى عنصر جديد . 


أما التضمين فهو « بيت يبنى على كلام يكون معناه في بيت يتاوه مسن 
بعده مقتضيا له » » كقول القائل : 


لقيناهمم » كيف تعلوهم بواتر يفرين نيضا وهامصا 


والعيب فيه كامن في انه بحل القافية » اي بلغي الفاصل والوقف بين 
البيت والبيت . فكأن القافية عقّدة يجب الوقوف عندها.« وليس بكون فيه 
اقبح من قول النابغة الذبياني : 


وهم وردوا الحفغار على تميم وهم أصحاب يوم عكاظ 4 اني 
شهدت لهم مواطن صالحات اينهم بحسن الود مني » (553) 


لكن التضمين بطل »© هو كذلك » ان بكون قلطا او عيبا ؛ بل اله اصبح عنصرا 
تكوينيا في بناء القصيدة . 


1 


ومن مآحخد العلماء على الشعراء مخالفة المثال أو النموذجح . مثل ذلك 
فقال كل واحد منها : انا اشعر منك . فقال علقمة : قد رضيت بامراتك 
أم جندب حكما بيني وبينك . فحكماها فقالت ام جندب لهما : قولا شعرا 
تصفان فيه فرسيكما على قافية واحدة وروي واحد . 


ا 





فقال امرؤ القيس ؛ 

خلياي مرا بي على ام جندب نقض لبانات الفؤاد المذب 
وقال علقمة : 

ذهبت من الهجران في غير مذهب ولم بك حما طول هذا التجنب 

فأنغداها حميما القصيدتين . فقالت لامرىء القيس : علقمة اشعر منك. 
قال : وكيفاء قالت : لانك قلت * 

فالسوطل الهو بو للساق درة ‏ وللزجر منه وقع الخرج مهذب 
نجهدت فرسالىك سوطاك في زحرك ومريته فأتعبته سساقك . وقال علقمة : 

قادراكهن ثالينا مين قعثائاهء يمر كمر الرائح المتحلب 


فأدرك فرسه ثانيا من عنانه ء لم بضربه ولم بتعبه » (/ا6ا) . 


ان ام جندب في هذا الحكم نحكم لنموذج الفرس » لالفنية التعبير . 
والنموذج هو : فرس سرع ء دون ان بشرب ودون ان يتعب . وقد خالف 
اعرؤ القبس في وصفه . تلك الصورة النموذجية »© بيئما جاء وصف علقمة 
مطابقا لها . فالمطابقة مع النموذج هي »© فنيا » الافضل . والشاعر الذي 
يستعيد التموذج هو الشاعر الافضل . 


«من الامثلة على مخالفة امرىء القيس للنموذج »© قوله يصف ناقته : 
واركب في السروع خيقائنةه كسا وجهها سعف منتشر 


الوجه لم كن الفرس كريما . والجيد الاعتدال » (18) . وبقول الرزباني : 
ه وهنا خطا : لان شعر الناصية اذا فطى العين لم كن الفرس كريما » (15). 
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ومن هذه الامثلة ايضا قوله يصف الليل ؛ 


فقلت له لكا تمطلى بصلبه وأردف اعحازا وناء كلكل. 
الا ابها الليل الطويل الا الجل بصبح وما الاصباح منك بأمثل 


فان « العادة غيره ( اي غير المعنى الذي يشير اليه ) والصورة لا 
توجبه » وفي تعبير آخر « الصورة تندفعه ؛ والقياس'لا بوحبه »6 والعادة غير 
جارية به ») وهو مستحيل « في المعقول » . والعادة في ذلك هي ما اجمع 


« فائه جعل صدره مألفا للهموم » وجعلها كالئعم المازبة بالنهار عنه» 
الرائحة مع الليل اليه » كما تريس الرعاة السائمة بالليل الى اماكنها . وهو 
اول من وصف ان الهموم متزايدة بالليل » وتبعه الناس ... وائلما اجمع 
الشعراء على ذلك من تضاعف بلائهم بالليل وشدة كلفهم » لقلة المساعمك » 
وفقد الملجيب »© وتقييد اللحظ عن اقصى مرامي النظر الذي لا بد أن يؤدي 
الى القلب نتأمله سيبيا سخفف عنه أو يغلب عليه ) فينسى ما سواه ) . 


وهكذا فان العيب ثي ابيات امرىء القيس ؛ « عند امراء الكلام 
والحذاق بنقد الشعر وتمييزه » اثما هو شذوذه عن الاجماع »أو عن 
النموذج . ومع ذلك فان ابياته « اشتمل الاحسان عليها ولاح الحذق فيها 
وبان الطبع بها ) » وهذا الشذوذ عما اجمع عليه الشعراء مغتفر له (,لا) ©) 
لانه « احذقهم بالشعر » . وهذا بعني ان الشذوذ لا غتفر 4 بعامة »© 
فاغتفاره هو أيبضا شدوذ . 


اكحل 





ومرضع » . وقد عابوا عليه ذلك »© «.فقالوا : كيف قصد للحبلى والأرضع 
دون البكر » وهو ملك وابن ماوك ؟ ما فمل هذا الا لنقص همته » ١‏ < 
فالثال النموذج هنا هو الزواج من البكر » و « علو الهمة » هو مضمونه 
الالخلاقي ©» وقد خالف امرؤ القيس هذا النموذج ومضموله © فائتقد فنياء» 
وانهم أخلاقيا « بنقص الهمة » , 


كأن مششسيتها من بيت جارتها ١‏ مر السحابة لا ريث ولامجل 


فقد علق عليه الاصمعي بقوله : « لقد جعلها خراجة ولاجة » . اي 
ان الاعشى خالف نموذج المرأة الكريمة وهي التي تزار ولا تزور . وبعبر 
عن هذا اللموذج شاعمر بقوله : 


وكرمها حاراتها فيزرثها وتعتل عن اتيائهن فتعذر (؟[ا) 
4 


لكن مطالبة الشاعر بمطابقة النموذج وعدم الشدوذ عنه تؤدي الى 
المطالبة بعلامة مباشرة حرفية بين الفكر والواقع » بين اللفظ الدال والمعنى 
المدلول » أي بين العبارة وما تعبر عنه » او بين الاسم والكسمى . فالاصمعي 
في نقده لبيت أمرىء القيس عن ثاقته بقف عند المعنى الحرقي الظاهمر 
للكلمات ؛: كسا ») سعف »ء منتشر ؛ ولا ينظر اليها كبنئية تشسيهيةاو 
تصويرية . والتصوير في الشعر لا بهدف الى ثقل الواقع كما هو وائمنا 
بهدف الى تخييله » أي الى قل صورة متحركة عن الواقع © 'توحي به وبما 
بتجاوزه في آن . فالنقد الذي بقف عند ظاهر الكلمات ومداولها الحرفي 
العادي © قد بكون ثقدا للعلم او الفلسفة » لكنه ليس ثقدا شعريا . هذا 
النقد ادى الى اعتبار الشعر حقيقة علمية » والى ان يضبح نقد الشعر 


ومن الامثلة على هذا النقّد الذي يطالب بالمطابقة فياخد اللفظة 
بمعناها الحرفي العلمي ما عيب على امرىء القيس في قوله : 
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فقالوا ان الثريا « ليسست تتعرض ف السماء » (9ا/) . وقد فسر 
الانباري الكلمة بقوله : « تعرضت معناه ان الثرنا تستقيلك بأنفها اول ما 
تطلع 6 فاذا أرادت ان تسقط نعرضت كما ان الوشائح اذا طرح تلقاك 
بناحيته » . وفسر المعنى ابو عمرو بن العلاء بقوله : « تأخذ الثريا وسط 
السماء » كما بأخد الوشاس وسط المرأة » , ومعئى البيت هو « اله شبه 
اجتماع الكواكب في الثريا ودنو بعضهنا من بعض بالوشاح المنظم بالودع 
المفصل بينه » (6/) وليست هذه التفسيرات الا نوعا من انتحال العذر 
لامرىء القيس في وصف الثريا بالتعرض . وسيب الاعتراض على امرىء 
القيس كامن في اخذ الكلمة بمعناها الحرفي ‏ العلمي ‏ المباشر.ومثل هذا 
#خذ على قوله : « اغرك مني ان حبك قاتلي » فقالوا : « اذا لم بيغرها 
هذا فأي شيء بغرها » (ملا) . 


ومن الامثلة على هذا النقد ما عيب على زهير ني مول. نصف الضفادع: 
بخرجن من شربات ماؤها طحل2 على الجذوع» يخفن الغم والغرقا 
فالضفادع كما قيل « لا نخريم من الماء لانها تخاف الفهم والغرق » 


هنا بقاس بمقياس المنطق والعلم . 


ومن الامثلة على هذا النقد ما عيب على الشما بن ضرار الفطفاني 
في قوله بخاطب ئاقته : 


اذا بلفتني ؛ و حملت رحلي » عرابة» فاشر قي بدم الونين 


فقد قيل : ١‏ كان بنبغي ان ينظر لها مع استغئائه عنها . فقد 


ا 





قال رسول الله صلى الله عليه وسلم للانصارية اللأسورة بمكة » وقد 
نحت على بأكة لها ؛ فقالت : يا رسول الله اني نذرت ان نجوت عليها ان 
انحرها ؛ فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم : لبئس ما جزيتها» . 
وبروى أن « احتيحة بن الجلاح قال للشسماخ لا انشده ألبيت : بئس المجازاة 


هذا امثل نهوذحجي فيما يتصل بالتفسير المنطقي ‏ الحرفي ‏ العقلي 
اي قيمها نتصل بسوء فوم الشعر وتذوقه , فان تقييم بيت الشماح بلي 
على تفسسير خاطىء يعود الىاخذ الالفاظ بمعائيها الظاهرةالحر فية المباشرة» 
واهمال ابحاءاتها وظلالها وابعادها . فالشاعر لا بتقصد ان بحجزىي ناقته 
بالموت + بل يقصد ان يشير الى ان وصوله الى ما بريد » أغلى من كل شيء 
حتى ناقته التي اوصلته ؛ دون ان يعني ذلك انه سيقتلها . فهو يقول انه 
يتخلى عن كل شيء في سبيل ان يصل الى ما يريد . وهوه اذن » لا يستهين 
بناقته ء بل انه على العكس ؛ بعذلمها ؛ لانها وحدها الئى ستوصله » فهي 
جزء من غانناهء 3 


وهناك امثلة اخرى على هذا النقد بمكن ان بسود اليها من يريد 
الاسافسياء : قِ هذا الصدد (ثلا) . 


2 


اهذه النثارة النموذجية ‏ المنطقية شكل آخر يتمثل في الربط بين 
الشعر والإخلاق وتقييمه الخلاقيا , فمما أذ على امرىء القيس « ف<وره 
وعهره » و « مسئاه الفاحش. ») (8ل/) و« مما قدم ك0 زهير عاى الشعراء انلك 
كان ابعدهم من خف » (.46) . ونقير السخف بأنه الإنتعاد 5 الشعر عما 
قتضسبه الذوق العام . فشرط تقديم الشعر هو الا يتناقض مع المبادىء 
الخلقية .» ذلك ان توافقه معها مما بجمله بتردد على أفواه الناس . وابن 
سلام بجعل من هذا التردد مقياسا لفحولة الشعر )8١(‏ . أن في معنلى 
الفحولة نةسها عدا خلاقيا . فقد سثل الاصمعي عن الإعشى : « افحل 
هو ؟ تال : لإ ن ليسن بفحل . قلت له : ما معنى الفحل ؟ قال : بريدان 
له مزمة على ني ه كمز ب ةالفحل على الحقاق » (6 ) والحقاق من الابل ما 
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استكمل ثلاث سنين ودخل الرابعة ,. فالشعر ذكورة ©» وهو ابوي بمتاز 
بقوته وسيطرته . ومن هذه الناحية وصف الاعشى بأنه « أخنث الئاس » 
في قوقه : 

قالت هريرة لما جئت زائرها وبلي عليك وويلي منك يا رجل 
ووصف النابغة كذلك بأنه « مخنث » في قوله : 


سقط النصيف ولم نرد اسقاطه فتناولته واتقتنا باليد (8م) 


عدي بن زيد : « ليس بفحل ولا الثى » (85) . 


وقد نجلت هذه النزعة الانخلاقية في أمثلة كثيرة اوردها المرزباني ) 
تختار اكثرها دلالة . منها ما عيب على طرفة في قوله : 


أسد ميل © فاذا ما شربوا وهبوا كل امون وطمر 


فقيل : « ائما بهبون عند الآفة التي تدخل عليهم » © أي انهم يهبون 
« اذا تفيرت عقولهم » » والجيد هو ان بقول الشاعر كما قال عنترة : 


واذا صحوت فما أقصر عن ندى وكما علميت شمائلي وتكرمي 


« لاه احترس من عيب الاعطاء على السكر وان السكر زائد في سخاله ». 
والكلام الافضل في هذا الصدد قول زهير : 


اخي ثقة لا نهلك الخمر ماله ولكنه قد بهلك المال نائله 


« بريد انه لا بشرب بماله الخمر © ولكنه سذله للحمد »© (6م) . 
وبصدر هذا التقييم عن اعتبار الشراب قيمة سلبية باطلاق . بينما الشراب 
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عند طرفة قيمة أيجابية فهو ليس سكرا أو آفة تغير العقل » واثما هو مزيد 
فل الفيطن) اي مزيد من العقل ووعي الانسان لنفسه ولا حولة . ووطر فة 
هنا بغبر في شعره دلالة القيم كما كانت سائدة . 


ومن هله الامثلة ما انغده النابغة على حسنان بن ثابت في قوله : 


لنا الحفنات الغر يلمعن بالضحى واسيافئا بقطرن من تنجدة دما 


فقد قال له ) فيما يروى : « الت شاعر © ولكئنك اقللت جفائنك 
واسيافك وفخرت دمن ولدت ولم تفخر بمن ولدك )ا . وف رواية اله قال 
له : « ما صنعت شيئًا » قللت امركم ©» فقلت : جفنات واسياف » 
و« الاسياف جمع لادلى العدد » والكثير سيوف . والجفنات لادلى العدد » 
والكثير -جفان » 3 ٠‏ والنموذج الالخلاقي الذي نخالفه حسان هنا يتمثل 
في الاموى التالية : 


١‏ يجب ان يفتخر الشاعر بآبائه الذين ولدوه » لا بابنائه الذين 
بلدهم او تلدهم تساؤه . 


؟ ب بيجب أن يعكس الشاعر قيم المجتمع في شعره . والمجتمع العربي 
هو مجتمع ابوة ؛ الافضلية فيه للرجل الاب . وهذا ما بعبر عله رحسل 
من كلب بقوله : 


وعبد العزير قد ولدئا ومصعبا وكلب اب للصالحين ولسود 
وشول الرزبائي بأن الشاعر هنا « الكتراس من الزلل © اندي ومع به 
حسان » 2 فائه لا فخر بمن ولده تساؤهم فضل رجالهم »© والخبر أنهم بلدون 


الغاضلين وحجمع ذلك.في بيت واحد © فأحسن وأجاد » (9) . وهكذا فضل 
بدافع اخلاقي بيت بالغ الرداءة » من الناحية الفنية 6 على بيتي حسان ٠‏ 
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فالافضل هنا هو الذى بنقل « قيمة اخلاقية » © وليس الذي يعبر تعبيرا 
فنيا جيدا ٠‏ 


الكثرة , 


ومن هذه الامثلة الحكم الذي قيل في صدد المفاضلة بين جرير 
والفرزدق . ففي الرواية ان مسلمة بن عبد الملك سثل ؛: « اي الشاعر سن 
أشعر »6 أجرسر أم الفرزدق ؟ قال ان الفرزدق بسني وجرير يهدم ؛ وليس 
نقوم مع الخراب شيع » (46) ٠‏ 


ومن امثلة اتخاذ الوقف الااخلاقي معيارا لتقييم الشعر ما يروى عن 
عقيلة بنت عقيل بن ابي طالب من ائها كانت « تجلس للئاس » » فبيئما هي 
جالسة أذ قيل لها : العذري بالباب . فقالتائدنوا له » فدخل » فقالتله : 
انت القائل : ش 


فلو تركت عقلي معي ما طلبتها ولكن طلابيها لما فات من عقلي 


انما نطلبها عند ذهاب عقلك . لولا ابيات بلغتني عنك ما اذنت لك 


علقت الهوى مئها وليدا فلم بزل الى اليوم يُمى حبها ويزيد 
فلا انا مردود بما حلت طالبنا ولا حبها فيما سيك سيك 


'ثم قيل : هذا كثير عزة والاحوص بالباب ©» فقالت : الذنوا لهما . 
ثم اقبلت على كثير فتقالت : اما انت يا كثير فألام العرب عهدا بي قولك : 
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اربد لالسى ذكرها فكائمما تثمثل لي ليلى بكتل سبيل 


ولم نريد ان تننسى ذكرها ؟ اما تطلبها الا اذا مثلت لك . اما والله 
لولا بيتان قلتهما ما التفت اليك » وهما قولك : 


فيا حيها زدئي جوى كل ليلة ويا سلوة الايام مومصدك الحشر 
عجبت لسعي الدهر بيني وبيتنها فلما القضى ما بينئا سكن الدهر 


ثم اقبلت على الاحوص » فقالت : واما انت يا احوص » فاقل العرب 
وفاء في قولك : 


من عاشقين تراسلا فتواعفدا ليلا اذا تجم الثريا حلهقا 
يبعشا د بيثالة رقبية عبدا ففرق عنهماما اشفقا 


الا قلت : تعائقا , اما والله لولا بيت قلته ما اذنت لك » وهو 
كم من دلي لها قد صرت اشعهه ولو صحا | لفلب عتهاصار ليتبعا(85) 


ان هذا التقييم الاخلاقي الذي لا يأبه لدخيلة النفس يعلن دستورا 
أو عهدا للحب وبطالب الشاعر بالوفاء له » بحيث ان قيمته كشاعر تتوقف 
على مدي وفاله 3 


وكان شعر عمر بن ابي ربيعة موضع اختبار ذاثم لطبيعة الصلة بين 
الشعر والاخلاق ودد لتب بالفاسق لخروجه ؛ في شعره »؛ على القيم 
الاجتماعية والدينية في عصره . ففي روابة ان عبد املك بن مروان لا حج 
ا«الححه شيو بن اب رولبت ييه : فقال له عبد الملك : لا حياك الله با فاسق. 
قال : « بئست نحية أبن العم لابن عمه على طول الشحط اتمال له: 
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با فاسق » ذاك لالك اطول قريش صبوة »؛ وابطؤها توبة » . الست القائل : 


ولولا أن ”ر تعئف“1_ سسى قريشس مقال الناصح الادلى الشفيق 
لقلت اذا التقينا قبليني ولو كنا على ظهر الطريق 


أغرب (ن( ).3 ٠‏ 


وف رواية ان سليمان بن عبد الملك حج مرة فمنع عمر بن ابي ربيعة 
حجهم » )11١(‏ . 


وضمن هذا المنظور الاخلاقي كان النقاد ينقدون شعر عمر . يروى ان 
سعيد بن المسيب انشد قول عمر : 


وناب قمير كلت ارجو غيوبه وروح رعييان وتوم سمر 


فقال : ما له قاتله الله ؟ لقفد صغر ما عظمه الله عز وجل . قال : 
« والقمر قدرئاه منئازل حتى عاد كالعرجون القديم » . وتضيف الروابة : 
« ما كان لله عز وجل فهو عظيم حسن جميل » (12) . 


الحارث البرجمي (17) » وضرب ابو شجرة السلمي (4) » وسحن ابومحجن 
الثقفي لاعلاله في شعره انه بعارض تحريم الخمرة ثم فاه عمر ومنات في 
مئفاه (16) » وقتل سحيم عبد بئي الحسحاس (99) © وثفي اللجاشي من 
الكوافة 67) » وسحن الحطيثة (18) » ونفي عمر بن ابيربيعةوالاحو ص(19) » 
وئذر قطع لسان جميل )١..(‏ وأهدر دمه )1١.1١(‏ ©» وحبس العرحي حتى 
ما تفي سجئه (؟.١)‏ ») وعذب ابو دهبل الجمحيوئفي ومات في منفاه(؟. )١‏ » 
سياسية ‏ 


١ا/‎ 





ألجؤء الكا في 
أصول الابد اع أو التحول 


كندل لددك؟© شنتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








الفصل الول 


الحركات الثورية 


كانت الامامة او الخلافة مدار الخلاف بين المسلمين واساسه » ملدذ 
وفاة النبي 8 وزاد في حدة الخلاف وتعقده أن النبي لم ستخلف احذا 
بعين» » وام سسن ناما معيئنا للاستخلاف 1 وليس ف القرآن كذاك نظام 
محدد »© وانما وردت فيه آبات تؤكد على أن امر اللمسلمين شورى بيثهم(١)‏ . 
هذا من ئاحية النظر . اما من ناحية الممارسة فلم يكن اجتماع السقيفة الا 
رايا وكبا ان الراي تصنت فال كلك خط : م اميد اي كن لعمير 
أبن الخطاب بالخلافة بعده » زاد في ترجيح الاعتماد على الرأي في الامامة 
وما يتصل بها . ولم يكناقتران الرأي بمبدا قرشية الخلافة » الا ليزيد 
الخلاف نعقيدا واتساعا . وهكذا أدت الممارسة السياسية » تبعا لما جابهه 
المجتمع الاسلامي من امتداد في المكان ونشوء مشكلات جديدة »© أدت بدما 
من عهد عثمان الى تفكك في المجتمع الاسلامي » بسبب الفروقات التي بدات 
تبرز بين الطبقة الحاكمة والطبقات المحكومة ؛ وهي فروقات كانت في اسان 
الثورة على عثمان وقتله » وفي اساس نسمية الثائرين بأنهم غوغفاء 
وعبيد (؟) . وكان من الطبيعي ان برافق هذا الانقسام الطبقي » القسسام 
في الافكار والعاني . 
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« انكر الناس على عثمان » سبعة امور : « هبته خمس افريقية لروان» 


١ ه/‎ 





وفيه حق الله ورسوله ؛ وملهم ذوو القربى واليتامىوالمساكين » 4 و «تطاوله 
في البئنيان حتى عدوا سبع دوز بناها بالمدينة » , و « افشساؤه العمل والولابات 
في أهله وبني عمه من بني أمية » ») و « تعطيله اقامة الحد على الوليد بن عقبة 
عامله على الكو فة » ؛ الذي صلى بالناس وهو سكران » و « تركه المهاجرين 
والانصار لا يستعملهم على شيء ولا يستشيرهم © واستغئى برأيه عن 
رابهم » » و « الحمى الذي حمى حول المدينة وادراره القطائع والارزاق 
والاعطيات على اقوام بالمدينة ليست لهم صحبة من النبي » ثم لا يغزون » 
ولا بدافعون »؛ و« مجاوزنه الخيزران الى السوط »© فهو « اول من ضرب 
بالسبياط ظهون الئاس » (9ا) . 


وتكشف هذه المآخذ من الناحية النظرية عن ثلاث قضابا : الاولىمراقبة 
الناس للامام وتسجيل اخطائه ومطالبته بالعودة منها . وفي هذا ما يشير 
الى نشوء ثواة لمعارضة السلطة من المحرومين والمبعدين بعامة عنها تجتمسع 
وننظم وتقرر وتطالب . والثانية نشوء 'نواة من المنتفعين بالسلطة بلتفسون 
حولها وبدافعون عنها , والثالثة هي أنالسياسة اخذت تزداد بروزا وتقدما 
لتشغل الاهتمام الاول في حياة المرب . 


اما من الناحية العملية » فان هذه التخل نشمير الى برون الاهتمسسام 
بالجائب الاقتصادي والى ان المجتمع الاسلامي اخد ينقسم الى طبقتين : 
مستغلة نقف الى جالب النظام ؛ ومستشلة بقصيها النظام فلا تجد بدا من 
منلاهضته , 
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يروى ان عمرا قال مرة لسلمان : « املك انا ام خليفة ؟ نقال له 
سلمان : ان انت جبيت من ارض المسلمين درهما أو اقل او اكثر » قم 
وضعته في غير حمّه » فأنلت ملك غير خليفة » (؟) ؛ فالحق هو المقياس ) 
ومن بشحر ف عئه بصير ملكا ©» اي بخرج على الاسلام 85 والممارسة الاقتصادية 
هي التي تكشف »؛ بشكل عملي مباشر » عن مدى اقامة الحق او الانحراف 


ك1 





عنه . ويقدم لنا الحوار الذي دار بينابي ذر الغفاري ومعاوبة صورة اولى» 
نهوذجية » عن الخلاف حول هذه المارسة في عهد عثمان , فقد تلبه أبو ذر 
الغفاري الى ان معاوية » عامل عثمان على الشام » يستعمل دائها عبارة 
« مال الله » » وفطن الى أنه يقصد » بهذا الاستعمال » ان يحجب المال عن 
المسلمين ويستاثر به لينفقه كما بشاء في اقراضه » خصوصا ان هذا 
الاستعمال لا يعني شيئًا بالنسبة الى جماعة يقوم ايمانها على ان كل شيء 
لله 6ه وليس المال وحده » فجاءه ابو ذر وقال له : « ما يدعوك ان تسمي مال 
المسلمين مال الله » فقال له بتجاهل الداهية وحنكتةه : « يرحمك الله با 
أبا ذر » السنا عباد الله والمال ماله » والخلق خلقه » والامر أمره ؟ » قال : 
« فلا تقله ! » قال : فائي لا اقول : انه ليس لله » ولكن سأقول : مال 
المسلمين ») (م) , 


ويبدو ان التفاوت في حياة الناس » من الناحية الاقتصادبة © بين 
الحكم ومن بواليه وفئات الناس الااخرى » كان عظيما بحيث انه اصبح العامل 
الغفاري طليعة الذين حاربوا هذا التفاوت . يروي الطبري انه قام بالشام 
وجعلبقول : « يا معشر الاغنياء» واسوا الفقراء. بشر الذين بكنزونالذهب 
والفضة ولا بنفقونها في سبيل الله بمكاو من ثار تكوى بها جباههم وجنوبهم 
وظهورهم . فما زال حتى ولع الفقراء بمثل ذلك » وأوجبوه على الاغنياء » 
وحتى شكا الاغنياء ما يلقون من الناس ) . وكان رد فعل معاوبة أن كتب 
الى عثمان ان الحيل ضاقت عليه في أبي ذر . وكان حواب عثمان : « ان 
الفتئة قد أخرحت لخطمها وعينيها » وأمره بارسال أبي ذر اليه » حيث 
نفاه ألى الربذة , 


وفي موقف أبي ذر ظاهرتان كان لهما اثر كبير في التاربخ اللاحق , 
الاولى هي لبوءته بوقوع احداث رهيبة . وكالت هذه النبوءة نتيجة. لتأصله 
والتغراسه في حياة الناس © وفهمه لوا قعهم ومرتجاهم ٠‏ فحين وصل من 
الشام الى المديئة » بطلب من عثمان » ورأى مجالس الناس فيها » قال : 
« بشر أهل المدبنة بغارة شعواء وحرب مذكار » (1) . وكان مضمون هذره 
النبوءة في اساس المدار الذي نحرك ضمنه تاريخ الاسلام , 


1١؟‎  تنباثلا‎ ١ /ا/ا‎ 





اما الظاهرة الثانية فتتمثل في مضمون قوله ؛ مرة ؛ لعثمان حين كان 
بتردد الى المدينة « مخافة الاعرابية » : « لا ترضوا من الناس بكف الاذى 
حتى سذلوا المعروف »© وقد يلبغي للمؤدي الزكاة آلا يقتصر عليها حتى بحسن 
الى الجيران والاخوان ويصل القرابات » , وكان كعب الاحبار حاضرا عند 
عثمان » فقال لابي ذر : « من أدى الفريضة فقد قضى ما عليه » . « فرفع 
ابو ذر محجنه فضربه فشجه ... وقد كان قال له : يا ابن اليهودية ما أنت 
وما ها هنا! » (/) . 


ومعلى هذه الظاهرة ان أبا ذر كان يبشر بأخلاق تتجاون الفريبضة 
الى ما هو أشمل منها وأغنى . كان بتعبير آآخر » يبشر بأخلاق تتجاوزالشرع 
الى الانسان . فالشرع ساكن » أما الالسان فمتحرك »© والشرع محدود 
والانسان منفتح الى ما لا نهابة . وعلى ذلك ليس الشرع هو الغاية » وانما 
الغابية الانسان , 
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تابع أبا ذر في موقفه هذا جماعة آخرون في الكوفة (8) . يرويالطبري 
أن سعيد بن العاص حين جاء واليا على الكوفة « جعل يختار وجوه الناس 
بدخلون عليه ؛ ويسمرون عنده . وائه سمر عنده ليلة وحوه اهل الكوفة ) 
منهم مالك بن كعب الارحبي » والاسود بن يزيد وعلقمة بن قيس النخعيان ») 
وفيهم مالك الاشتر في رجال . فقال سعيد : اثما هذا السواد بستانلقريش. 
فقال الاشتر : اتزعم ان السواد الذي افاءه الله علينا بأسيافنا بستان لك 
ولقومك . والله منا يزيد أوفاكم فيه لصيبا ألا ان يكون كأحدنا » (5) . ففي 
هذا الخبر ما يشير الى ان اقتطاع الارض كان يتم باسم السلطة القرشية 
والى أن ثمة معارضة لهذا الاقتطاع ؛ باعتبار ان الارض اسلامية لا قرشية) 
والى ان هذه المعارضة تقترن بمعارضة قريش ثفسها كطبقة حاكمة » والى 
انها آخيرا تنادي بالمساواة بين قريش وغيرها , 


وفى الجوار الذى حرى بين. هؤّلاء ومعاوبة حين أمر عثمان بكمسير 
: . هم 
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أليه » نتجلى بعض الاسس التي ستقوم عليها نظرية التقليد أو الاتباع ؛ كما 
نتجلى بعض الاسس التي ستقوم عليها نظرية الاحداث او الابتداع . من 
ألناحية الاولى يقول معاوية 6 في جملة ما بقول » ان الله « ارتضى له 
اصحابا فكان تخيارهم قريشا » ثم بنى هذا الملك عليهم » وجعل هذهالخلافة 
فيهم » ولا يصلح ذلك الا عليهم » فكان الله يحوظهم في الجاهلية وهم على 
كفر صم بالله » افتراه لا يبحوطهم وهم على ديئه » )١.0(‏ . والامام » سواء 
كان خليفة او عاملاً له اثما بحكم باسى هذه الارادة الالهية , وهو لذلك «حلة. 
لا تخترق 10 ء وهؤلاء الذين لا يطيعوئه » انما يعصون الله ) فهم « آلة 
الشيطان » أو « بتكلمون بالسئة الشياطين ) ٠‏ وبعضهم ليسوا الا « نرزاع 
الامم » » أي قرباءها » والا « فعلة لفارس » . وهم تبعا لذلك ؛ بلا دين ولا 
عقل » وهمهم الفتنة , ولذلك تجب محاربتهم والقضاء عليهم . لكن بمكن أن 
« يقبل منهم » اذا « لزموا الجماعة » فخضعوا وأطاموا وائتمروا بأمير 
الآامام » فهذا ما « ينفعهم وينفع اهلهم وعشائرهم » وبذلك « بعيشون » . 
هكذا يتضح ان في كلام معاوبيةما يؤكد على ان حق قريش بالحكم 
والسسيادة حق الهي © وكل الكار لهذا الحق اتكار لله وارادته . وليس هذا 
الحق الهيا ؛ في الاسلام وحسب ؛ بل في الجاهلية أيضا . فقريش » منذ 
الاأصل ) في « حرم آمن » »2 ولها العز والرفعة , وفيه ما يؤكد بالتالي أن 
الجدة لا تخترق . فالحاكم .. الامام ‏ الجنة » تحسيد لارادة الله ؛) وما 
بريده الله لا تنفع فيه ارادة الانسان. واذا كان الامر كذلك؛ فليس الانسان 
أو العقل هو الذي «يشل » أو « نخرج » على الله وارادته » اي على الامام ‏ 
الحاكم ) بل « الشسيطان » . فاما طاعة الامام ولزوم الجماعة » واما الدخول 
في حزب الشيطان» وطبيعي اذن أن بكون العرب منثمير قربش دون قريش. 
وتزداد هذه الدونية تبما لازدباد المداء لقريش أو معائدتها . 


ومن الناحية الثائية بقول صعصعة بن صوحان بلسان هؤلاء «الاقوام» » 
ان العرب سواسية بالاسلام » بل ان البشر سواسية بالانسانية . ثم ان 
النظام القائم المتمثل بمعاوية الما هو » تبعا لذلك © معصية لله » فطامتهاذن , 
عضيان لله نفسه , ولذلك بحب على معاوبة ان بمتزل عمله ليتولاه من هو 
أحق منه ٠.‏ 


لمة اذن وحهتا نظر : الاولى تنتخد من الّرشية والسئة والجماعمة 


هنل 





اساسا مطلقا » والثائية تتخذ من الناس وحاجاتهم اساسا » دون أن تهمل 
' السنة والقرشية » لكنها ترى أن الاحقية لا تنبع من مجرد اتباع السئلة ‏ 
أو من مجرّد القرشية » وائما تنبع من تفهم حاجات الناس والحكم بالعدل, 
فالجماعية لا تجيء من فوق » من آلية الحكم » وائما نتبثق منارادة الناس, 
اضف الى ذلك آن في وجهة النظر الثائية ما ينفي احقية الاصل والنسب 
والحسب »© وما يساوي بين الثاسن ؛ بحيث تكون الاحقية قِ الجدير © أبا 
كان » سواء كان قرشيا أو غير قرشي ٠ )١١(‏ 


ومن هنا اطلق على القائلين بهذه الاراء اسم « اهل الاحداث »© )١5(‏ » 
وأسم « المنحر فين » (؟١)‏ © وكانوا ينتشرون ف المدينة © والكو فة» والبصرة») 
ومصر »© والشام . وكانت بينهم انصالات ومكاتباتك توحي بأنه كان بجمعهم 
تنظيم واحد (14) . وقد جمع عثمان عماله وطلب ان يشير وا عليه في أمر 
هؤلاء الذين « طلبوا الي ان اعزل عمالي » وأن ارجع عن جميع ما يكرهون 
الى منا بحبون » (ه١)‏ © فكان رأي عبدالله بن عامر ان يرسلهم ألى الغردق 
ويبقيهم في أرض العدو بحيث بشغل كلمنهم بنفسه ( وما هى فيه من د برة 
دابته وقمئل فروه » 4 وارتأى سعيد بن العاص ان يقتل قادتهم : « ان لكل 
قوم قادة متى نهلك نتفرقوا ؛ ولا بجتمع لهم أمر ») . وارتأى معاوية ان 
يضمن كل عامل »© بطرقه اللخاصة © الخلاص منهم . وارتأى عبدالله بن 
سعد أن بشتريهم بالمال » وارتأى عمرو بن العاص رأيا غامضا أفضب 
الخليفة (15) . واخذ عثمان بمحمل هله الارام » فأمر عماله بالتضييق 
عليهم أو ابقائهم في ارض العدو وعزم على حرمائهم من اعطياتهم »4 ليحتاجوا 
.اليه » وتطيعوه ٠.‏ 


وببدو ان هؤلاء كاثوا » في تقدهم الخليفة وعماله » يستندون الى 
وضع عام يسود الناس 3200 « حتى كششر الناس على عثمان ونالوا منه أقبح 
ما نبيل” من أحده وأصحاب رسول الله صلىالله عليه وسلم يرون سسمعون 
بيس فيهم احد ينهى ولا يذب الا ثفير منهم زيد بن ثابتوابو اسيد الساعدي 
وكعب بن مالك وحسان بن ثابت . فاجتمسع الئاس وكنموا علي بن 
أبي طالب ») )١7‏ لكي تكلم الخليفة . وببدو من كلام علي لعثمان ان عثمان 
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لم يكن يعدل بين الناس » وانه كان من الجور بحيث انه حذره منالقتل(14). 
وحين يقول عثمان لعلي انه فعل ما فعله قبله عمر بن الخطاب »© يجيبه علي : 
« ان عمر بن اللخطاب كان كل من ولى فانه بطأ على صماخه ؛ ان بلغه عنه 
حرف حلبه ثم بلغ به اقصى الغابة وانت لا تفعل . ضعفت ورققت على 
اقربائك » . فيرد عثمان : « هم أقرباؤك أيضا » . فيقول علي ١‏ « أنرحمهم 
مني لقرببة ؛ ولكن الفضل في غيرهم » . وبحتج عثمان » فيما يتعلق 
بمعاوية » بأن عمرأ ولاه طوال 'خلا فته » فيرد علي بأن معاوية كان بخاف 
عيرا وبخضع له لكنه « يقتطع الامور دولك وانت تعلمها فيقول للناس : هذا 
امر عثمان » فيبلفك ولا تغير على معاوية » )١5(‏ . 


وبين آأهم ما أخذ على عثمان استسلامه لبطائته الاموية الفاسدة » 
وف الطليعة معاوية ومروان بن الحكم (.؟) 4 وعطاؤه لهم بدون حق» والظلم 
الذي بمارسه « عماله الفساق » . ولهذا اشترط الخارجون عليه « ان يرد 
كل مظلمة ؛ ويعزل كل عامل كرهوه (1؟) » ثم كان ان قتل . وبدءا منمقتله 
كثرث العنابة برواية الاحاديث التي تشير الى الخروج على الامام . منها 
كائنا من كان » (؟1) »4 ومنها : « من دعا الى نفسه أو الى أحد وعلى الناس 
أمام فعليه لعئة الله » فاقتلوه » (#؟) . وهذا الحدرث صيغة ثانية للحديث 
الاول . ويروى ؛ في هذا الصدد »؛ عن عمر بن الخطاب انه قال ؛ « لا احل 


وبدءا من ذلك النزاع في السياسة وما يتصل بها » نش ئزاع في المعاني 
وما بتصل بها . وكان كل بحر ص على أن سدو الاشد تمسكا بالسنةوالجماعة 
والاكثر بعدا عن الشقاق والبدعة . وحمل القرآن معائي سياسية تتصل 
بالامامة والطاعة , 


وكان اول كتاب كتبه عثمان الى العامة : « أما بعد © فائكم ائما بلغتم 
ما بلغتم بالاقتداء والاتباع » فلا تلفتنكم الدنيا عن امركم ؛ فان امر هذه الامة 
صائر الى الابتداع بعد اجتماع ثلاث فيكم : تكامل النعم © وبلوغ أولادكم 
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من السبايا » وقراءة الاعراب والاعاجم القرآن . فان رسول الله صلى الله 
علية وسلم » قال : ١‏ الكفر في العجمة » فاذا استعجم عليهم امر » تكلفوأ 
وابتدعوا ) ٠. )١0(‏ وفي هذا اشارة صربحة الى ان الابتداع سحيء من خارج , 
وقد اصبح هذا الامر قاعدة مطلقة . فساد الاعتقاد ان من ياتي في الاسلام» 
بأفكاز أو اعمال تخالق افكار الجماعة او اعمالها » لا يفعل ذلك باجتهاد منه» 
وائما بفعله بابحاء من الخارج . وتبني ما بجيء من أخارج اثما هى خروج على 
الاسلام » وهذا الخروج كفر يؤدي الى هدر دم صاحبه ؛ أو الى اعثباره » 
على الاقل 6 خارم حظيرة الاسلام , وهكذا قرن بين . الاجتهاد ف الراي 4 
والخيائة . فكل من يعزم ان يفكر بحربة » 'خائن بالقوة . ويمكن أن يتحول 
الى خائن بالفعل ©» لحظة بجهر بفكره ٠‏ بل ان آية معارضة لمن هى في مركن 
السلطة ؛ اعني الخلافة » ائما هي تجسيد للنوايا الخبيثة التي بكنها 
المعارضون للاسلام . فكل معارضة لخليفة المسلمين انما هي معارضة للاسلام 


ذأته ., 


كذلك تعتبر الرسالة التي كتبها الخليفة عثمان قبيل مقتله ووجهها 
الى « المؤمئين والمسلمين ») » بمثابة ننظير سياسي العلاقة الدبنية بين الامام 
واللأموم . ونقوم هله العلاقة التي رضيها الله للمأموم على « السمع والطاعة 
والجماعة ) (15) ٠.‏ واذن على نبذ كل ما بضاد السمع والطاعة والجحماعة ٠‏ 
لكم علي بعد كتاب الله عر وجل وسئة ثبيه صلى الله عليه وسلم ؛ ثلاثا : 
قيما لم تسئوا عن ملأ ؛ والكف عنكم الا فيما استوجبتم » (/9؟) » وقيل أنه 
قال في آخر خطبة خطبها في جماعة : « الزمسوا جماعتكم لا تصيروا 
أحزابا » (8؟) . 


اذا أضفنا الى ما تقدم ) الدوافع الاقتصادية التي كانت قِ أساس 
هذأ النزاع 4 والى ان الخارحين كانوأ لسمون 2 الغوغاء ) و 82 اه لالمياه ( 
و ١‏ العبيد » و «١‏ الاعراب » و « نراع القبائل » (5؟) 4 واللى قول عائشة 
حين خرجت تطالب بدم عثمان : « انالامر لا يستقيم ولهذه الغوتماء أمر » ) 


كما 





والى ان ١‏ العامة » هي التي كانت السباقة الى مبابعة علي يتضح لنا أن 
هناك انقساما طبقيا » برافق الاتقسام السياسي ؛ وأن صراع المعاني 2 أعني 
فهم الاسلام ) سيتخك من الان فصاعدا بعدا جدبدا » وأن هذا اليد الجديد 
سيتحسك فيما سيسمي الابتداع أو الاحداث »2 وان الكفاح ضده سيتمثل 
قيما سيسمى الاتباع او السلفية . 
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كان التفاوت الكبير بين الفقير والغني » محور التفكير الديني عند 
ابي ذر الغفاري . وكان يبشر من اجل الغائه » ويصل ف : تبشيرة الى حد 
المطالبة بالعئف اذا اقتضى الامر ذلك , لكنه كان يفعل ذلك باسم طوباوبة 
دبنية » او باسم اشتراكية صوفية . ان ما بحركه مثال اعلى » اكثر مما 
هو نظلربة اجتماعية . غير اله يضع اللبنة الاولى في بناء العدالة والمساواة 
بناء نظربا . ومن هذه الناحية كانت مواقفه واراؤه بذرة تفئحت عن الحركة 
الثورية من جهة » وعن الحركة التأويلية ‏ العقلية ؛ من جهة ثانية . 


اقد نبهت الى أن وجود مظلومين مضطهدين ومقربين اغنياء » دليل 
على ان الاسلام الذي بساوي » مبدئيا » بين الئاس لم يتحقق . وكانلت 
ثورة « اهل الاحداث » التي استلهمت أبا ذر الغفاري ؛ في فكره وممارسته) 
مشروعا لتحقيقه . 


كانت تمعنى آخر بدابة التاكيد عا ى ان تقد المجتمع الاسلامي أو تغيير ه 
لا يمكن ان بتم الا بالممارسة العملية الثورية . وفي هذا كانت فيا لما هو 
راهن © وتطلما الى ما هو افضل واكمل . واصبحت ممارسة هذا النفي 
تاعدة للعمل من اجل نظام يوحد بين النظر والممارسة . لمي تعد الحقيقة 
الدينية تسكن ١‏ في « الكتاب » وحده ؛ وائما اصبحت تسكن في تاريخ الناس 
وأعمالهم لحرن الاأنسان من الللم لا يتم الا أن يحقق الالسان نفسه 
بافمارسة العملية ضد القوى التي تقمعه , هكذا اتجه ثفي الراهن لدى 
الحركات الثورية الى التوكيد على ان الدين بيجب ان يتحقق على الارض ٠‏ 
فالمدالة والساواة ود فض الطفيان والظلم 2 كل ذلك بحب ان بمارس ٍ 


ندنل 





الحياة الدنيا . والجئة التي بعد بها الدين يجب ان تبدا على الارض . فالهدف 
العيلي المباشر هو تحرير الانسان » على الارض » لا ان يكون هذا التحرير 
وعدا بمملكة فيما وراء الارض . وفي هذا ما يتضمن القول ان الدين لا بمكن 
ان يتحقق ما دام الائسان معذبا » مضطهدا , وعلى هذا يصبح العمل الديني 
الاساسي محارية العذاب والاضطهاد . ولا يتم ذلك الا بالانطلاق من الحالة 
التي بعيش فيها المعذبون المضطهدون . هذه الحالة هي التي يجب أنتكون 
ضوءا يفهم » على هديه » الدين . ومن هنا تثغير العلاقة بين الفكر والواقع, 
فعلى الفكر الديني ان ينبثق من الواقع او بتكيف بحسبه © ذلك ان الدين 
لا يقوم او لا يوجد ما دام الاضطهاد موجودا . البدء اذن في اقامة الديىن 
يكمن في البدء بازالة الاضطهاد عمليا . 


التحقيق » كيف يتحقق الدين » اي كيف يتحقق الانسان الذي نادى به 
الدين ؟ هذا هو السؤال الذي الخذ يشغل الئاس بعد مقتل عثمان . 


ا 


حين نشات فرقة الخوارج كانت قد استفرت 4 فيما يتصل بالامامة» 
ثلاثة سيادىم : هبدأ تصب الاأمام او الخليفة (.) » ومبدا فقرشية 
الخلافة (71) ؛ ومبدا وجوب طاعة الامام (؟8) . وقد شكك الخوارج (*9) 
في هذه المبادىء » بل رفضوها . ومن هنا يمكن القول ان التحول في العهد 
الاموي تمثل » بشكله النموذجي الاول السياسي ‏ الفكري »؛ في فرقة 
الخوارج ٠‏ ولاسمهم من هذه الناحية دلالة كبيرة ٠‏ ويرى الخوارج « ان 
تكون الامامة في غير قريش » و « جوازوا ان لا يكون ف العالم امام أصلا » 
وان احتيج اليه فيجوز ان بكون عبدا او حرا او ثبطيا او قرشيا ... وكل 
من للصبوله برأبهم وعاشر الناس على ما مثلوا له من العدلواجتئاب الجور 
كان أماما » ومن خرج عليه يجب صب القتال معه » وان غير السيرة وعدل 
الحق وجب عزله او قثله » (5؟) . ووحد الازارقة من الخوارج بين النظر 
والعمل »© فقالوا ان « التقية غير جائزة في قول ولا عمل » وان ١‏ القعود عن 


يل 





القتال كفر » (ه") . ونقول الشسبيبية من الخوارج بجواز « امامة المراة اذا 
قامت بأمورهم وشر حت على مخالفيهم م وجميع الخوارج 2 بقشولون 
بخلق القرآن » (/9"7) . 


ويعني ذلك ان الخوارج وضعوا نظرية خلع الامام الجاثر » واستبداوا 
مبدا القرشية في الامامة) بمبدا الجدارة» وساووا بينالمسلمينئني تولي الامامة 
ايا كان جنسهم ولوئهم » وبين الرجل والراة (4؟) . فالامامة للاحق » وقد 
يكون هذا الاحق من فير قريش. . ولهذا الوقف جذدور ف بعض ما يؤثر عن 
علي » قولا وعملا . فقد قال بعض من قريش عئه : « لا نراه الا سيكون 
على قريش أشد من غيره » (5؟) , ويثثر في هذا الصدد ان عليا قال مرة 
لعثمان في حديث طويل : « ضعفت ورفقت على اقربائك قال عثمان : هم 
اقرباؤك ايضا . فقال علي : لعمري ان رحمهم مني لقريبة » ولكن الفضل 
في غيرهم » (.)) . وفي هذا ما يشير الى ان النسب القرشي لم يكن في 
نغلر علي موضع فضل بالضرورة » وان الدين هو هذا الموضع . فالاس 
سواه ؛ وليس القرشي عند الله خير الناس » وفير القرشي شرهم ) 
و «المااقضل عباد الله عند الله امام عادل هدي وهدى » فاقام سنئة 
معاومة » واماث بدعة متروكة 0-0 وشر الئاس عند ألله امام جاثر ضل 
وضل به » فاماك سئة معلومة » وأحيا بدعة متروكة » (41) . فمقياس 
الشر والخير » او النقص والفضل ليس ف مجرد اللسب القرشي ؛ وانما 
هو في القرب الى العدل والحق والبعد عن الجور والظلم . فقد اكد علي 
مبدا ايثار الحق دون اتباع هوى او تخصيص ذي رحم (؟]) . ومن هنا 
اكد مبدا! التمييز بين القركن وسنئة النبي من جهة ؛) وما فعلهاو استله 
الخليفتان ابو بكر وعمر »© من حهة ثالية , وشدد على «الجهد والطافقة)(؟]) 
في متابعة القرآن والسنة . فكان ما فسله الخليفتان او ما يفعله خلفاء 
النبي غير ملزم بالضرورة (64) 4 وكاأن القرآن والسئة هما وحدهما 
الملزمان » وهما وسحدهما الاصل . وتبعا لذلك اكد علي مبدا المبايعةالعلنية» 
ثافيا بذلك الخفية ٠‏ ولم يؤكد في ذلك حرية الذين لبابعوبه وحدهم © 
وائيا شسمن ايشا حرية الدذين لم يبابعوه » بل أقرها (0؟) . غير ان مبدأاً 
حر بة الآخر ام يقره الخوارج © وهذا مما ادى بهم الى ان بكفروا كل من لا 


هلما 





يرى رايهم » والى ان يعلنوا عليه » تبعا لذلك » الثورة . ومن هنا كانت 
حياة الخوارج ثورة مستمرة . 


7 


وكانت النحركات الثورية التي اآخذت تنشا ملك السئة الاربعين 
للهجرة » السنة التي قتل فيها علي » ارضا خصبة لنشوء كثير من عناصر 
التحول ؛ وبدات هذه الحركات بشكل معارضة للحكم الاموي . وقاد 
المعارضة الاولى سليمان بن صرد » على اثر تنازل الحسن بن علي عن الخلا فة 
لمعاوبة » وعنر عن سخطه على الحسن للوققفه هذا بأن سماه « مذل 
المؤمنين » (55) . وقاد اأعارضة الثانية قيس بن سعد بن عبادة قائد 
« شرطة الخميس » الدين بابعوا عليا على الموث (/419) . والتهي الشكل 
الثالث للمعارضة بمقتل قائدها حجر بن عدي واصحابه (48) . وكان 
مقتل الحسين (9)) مرحلة حاسمة الثقلت فيها الممارضة من النظير الى 
العمل . وقد تمثلت معارضة الحسين في ثلاثة مبادىء : الاول بقوم على ان 
« اهل البيت » اولى بالخلافة » والثائي بقوم على ان اصحاب الخلافة من 
آل آمية بدعون ما ليس لهم ... ويسيرون ف الئاس بالجور والعدوان . 
والثالث ان من لم يغير الجور بالقول والفعمل يكون هو ئفسه بمئرلة 
الجائر (.5) . وبدا العمل الثوري باجتماع 'خمسة اشخاص في منزل 
سليمان بن ره الخرامي ؛ « ومعهم أئاس من الشيعة وتخيارهصم 
ووجوههم » (21) وكان هذا الاجتماع ثقدا ذاتيا من جهة » وتخطيطا العمل 
الذي بقضي على قتلة الحسين » أي بقضي على الطغيان والجور (21) 4 من 
جهة ثانية . وهكفا اتتخذوا شعارا لهم : النصر او الموتك . وكانت الخطوة 
الاولى جمع المال لتجهيز القائلين من « ذوي الخلة والمسكنة » وتحديد زمن 
التحرك ومكانه (07) . وكانت الدعوة للثورة التي تولى أمر التخطيط لها 
سليمان بن صري دعوة عامة في البلاد كلها ») وقد استجاب لهذه الدعوة بعد 
موت بريد « أضعاف من ؟" استجاب قبل ذلك » (06) . 


وفي سنة خمس وستين » الموعد الذي حدد لبداية الثورة » خرج 
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سليمان بن صرد قي عدد من اصحابه لم بيتجاوز أربعة آلاف ©» وكان قد 
عاهده وبايعه ستة عشر الفا (هه) , وقد فوجىء سليمان بن صرد »© فقال 
بعر"“ض بالمتخلفين : « أما بخافون الله ؟ أما يذكرون الله وما أعطوئا مسن 
' انفسهم من العهود والموائيق ؟ » (55) . ويبدو أن سبب التخلف عائد الى 
ان دعوة سليمان بن صرد لا تعد بغنيمة ولا مال واثما هي جهاد في سبيل 
الحق ربما قدم فيه المجاهد حياته ذاتها » فوق ما يقدمه من ماله . والى 
هذا اشار في كلمة له واشار بعض اصحابه (لاه) . وينشب القتال » 
ويستثبسل سليمان بن صرد واصحابه » قيموت معظمهم ولا يبقى فير 
القليل (8ه) . 


غير ان ثورة التوابين ‏ كفا دعيت ‏ فتحت » على الرغم من فشلهاء 
باب الثورة المستمرة . وقد استطاع المختار الثقفي ان بجعل من هذا 
الفغشل دافما جديدا لمكافحة الطغيان » فجمع حوله الغاضبين للحق واخذ 
بتهيا لاعلان الثورة من حديد . وكاثت أهداف الثورة الدعوة للعمل بكتاب 
الله وسئة لبيه » « والطلب بدماء اهل البيت وقتال المحلتين ©» والدفع عن 
الضعفاء » (ه) . وكان بين الذين انضموا الى الشورة « سادة القراء 
ومشيخة المصر وفرسان العرب » (.1) »؛ بالاضافة الى « المحررين » (11). 
وكالت التهم التي تواجهللثورة أن انتصارها بعني مشاركة المحرر ب نلاسيادهم 
قِ الغيء 6 والفيعء حق الاسياد وحدهم » ولا حق للمحررين فيه ٠‏ ولعني 
ايضا ذهاب عز الاسياد وسلطائهم . ومن هذه التهم ايضا ان الشوار 
« عصية »© نخحبيث دينها » ضالة مضلة » (؟1) . وبخطب مرة بن مطيع » 
والي ابن الزبير على الكوفة ) فيقول لاهلها « علمت الذين صنعوا هذا منكم 
من هم 4 وقد علمت ائما هم اراذلكم وسفهاؤكم وطفامكم والخساؤكم ) 
عدا الرجل او الرجلين (19) . ومقابل هذا التمييز العنصري » كان المختار 
مساوي بين اصحابه قٍِ العطاء 60 ولا دميز احدا الا بحسب الجهد الذي 
بذله (8ك)ا, وكان كذلك الشتعلن العناصر غير العربية بأنها سواع والعناصر 
العربية في الثورة ©» وبأن الجميع « اخوة ») (60") . 


ويروي الطبري ان « اشراف الئاس بالكوفة » كانوا يقولون عن 
الختار ؛ « ادئى موالينا فحملهم على الدواب : وأعطاهم وأطعمهم فيئنا ») 


/اما 





ولقد عصتنا عبيدئا » . ويقول الطبري ان اللختار لم يحدث شيمًا اعظم على 
هؤلاء الاشراف « من أن جعل للموالي الفيء نصيبا » . ويخاطبه «شيخهم» 
شبث بن ربعي 4 وكان جاهليا اسلاميا » بقوله : « عمدت الى موالينا وهم 
فيء اقاءه الله علينا وهذه البلاد جميعا » فاعتقنا رقابهم » نأمل الاجر في 
ذلك والثواب والشكر »4 فلم ترض لهم بذلك حتى جعلتهم شركاءنا في 
فيئنا » (165) .م وفي هذا الكلام ما يشير الى اعتقاد هؤلاء « الاشراف » ان 
الموالي أشياء بملكوئها شأن أي شيء مادي » ويشير الى استفظاعهم عمل 
المختاز لاله بساوبهم بهذه المخلوقات ‏ الاشياء . وفيه ما يوضح ايضا ان 
العنصر الاقتصادي كان قي اساس العصبية الجنسية عند السرب » وفي 
أساس التمسك بمبدا المساواة الاسلامي » الذي لا يفرق بين عربي واعجمي 
الا بالتقوى 4 وفي اساس التفاف الموالي حول الغاضبين على السلطة 
الجائرة . ويمكن القول » استنادا الى هذا كله » ان الدين كان » بالنسبية 
الى « الاشراف » والى النظام الاموي » وسيلة لترسيخ السلطة » وكان 
بالنسبة الى الموالي وسيلة لهدم السلطة » أي للمساواة والعدالة . ولم 
يكن الانقسنام الطبقي بين العرب من جهة » وغير العرب من جهة ثالية ) 
وانما كان القساما اجتماعيا : بين فئات مسيطرة ساحقة » وفئائمغلوبة 
مسحوقة . وقد انخذ هذا الانقسام بتعمق وبتسع »؛ فيحل الولاء للعقفيدة 
محل الولاء للجنس أو للقبيلة ») ويصبح الئاس قسمين : الموالين للسلطة» 
والثائرين عليها ٠‏ 


فشلت ثورة المختار هي ايضا (11) » لكنها كانت وقودا حيا في أتون 
ا ل ل ا ا ا ا لي 
الخارجي الى ان قتل سنة لا ه او 1/6 ه » وكان صالح بن مسرح قد 
قتل سنة ا ه (45) . 


أتصار شبيب الخارجي الذين ثقموا على قومهم « الاستثثار بالفيء وتعطيل 
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بوسف »© ودعا الى « قتال الظلمة » ؛ الى « جهاد من عند عن الحق » 
واستاثر بالفيء » وترك حكم الكتاب ») (./) . وكان بصف عبد الملك بن 
مروان والحجاج بأنهما جبارأن مستأثران « يتبعان الهوى »2 فيآخذان 
بالظنة ويقتلان على الغضب » )/١(‏ . وفشل مطرف أيضا وقتل في السنة 
ذاتها. 


وفي سئة ١م‏ ه » ثار عبد الرحمن بن الاشعث وبايعه الناس على 
'كتناب الله وسنة نبيه وخلع ائثمة الضلالة » وجهاد المحلين (؟/) © وبابعه 
فيمن بابعه على حرب الحجاج وخلع عبد الملك جميع آهل البصرة «من قرائها 
وكهولها » . وبلغ عدد الذين انضموا اليه « مائة الف مقناتل ممن بأخذ” 
العطاء » ومعهم مثلهم من مواليهم » ونقطب عاد الرسعن بن بنالاشعث 
بالناس لا احتمعوا بالجماحم » فقال : « الا أن بني مروان بعيرون بالزرقاء» 
والله ما لهم نسب أصح منه » الا ان بني ابي العاص اعلاج من أهل صغورية, 
فان يكن هذا الامر في قريش فعني فقئت بيضة قريش » (176) . وكان في 
ثورة ابن الاشعث عبد الرحمن بن ابي ليلى الفقيه (ه/) » والشعبي (76) » 
وسعيد بن جبسر (//) . وكان سعيد بن جبير وابو البختري الطائي «يحملان 
حتى يواقعا الصف ) (8// ٠.‏ وتغلب الحجاج على أبن الاشعث »© وكان بين 
الذين قتلهم من الاسرى أعشى همدان » الشامر » ومحمد بن سعيد بن ابي 
وقاص « ظل الشيطان » كما وصفه الحجاج . وقتل فيما بعد سعيد بن 
حبير » سئة 14 ه (9/) . وبقول الطبرى واصفا طفيان الححاج انه قتل 
0 يوم الزاوية احد عشر الفا » ما استحيا منهم الا واحدا » ؛ وفي رواية انه 
« قعل جهرامئة وعشرين أو مائثة وثلاثين الفا » (.6) . 


وقد عمقت ثورة ابن الاشعث الاتجاه الذي بدآته ثورة المختار فيما 
يتصل بالاتقسام الاجتماعي » والصراع الطبقي بين الفئات المسيطرةوالفئات 
السحوقة . وق هذا ما بفسر حماسة الوالي وجمهور القراء » بخاصة » 
لهذه الثورة وانخراطهم النضالي فيها ٠ )6١(‏ 


وفي سئة 111 ه ثار زيد بن علي بن الحسين » داعيا الناس « الى 
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كتاب الله وسنة ثبيه صلى الله عليه وسلم » وجهاد الظالمين » والدفع عن 
المستضهعفين » واعطاء المحرومين » وقسم هذا الفيء بين أهله بالسواء ورد 
الظالمين» واقفال المجمر ١‏ الجند الذين يبقيهم الجليفة او الواليفيالبلدانالتي 
فتحوها ولا يسمح بعودتهم ) وتصرنًا أهل البيت على من نصب لنا وجهمل 
حقنا » (؟6) . وتتثميز هذه الثورة بتوكيدها علىالعئابة بالطبقات المحرومة 
المظلومة » وعلى التوحيد بين الفكر والعمل » وعلى ان عنف الطغيان لا برد 
عليه الا بعنف الثورة » وهذا ما يعبر عنه انصار زيد بقولهم : الامام من 
خرج بسيفه » لا من أرخى عليه ستره » وما عبر عنه زيد بقوله : « لم يكره 
قوم قط حر السيف الا ذلوا » (88) © وكان بين الذين الضموا الى زريد 
ابو حئيفة النعمان بن ثابت (66) »© وكثيرون من المحدثين والفقهاء (66) . 
وقد قتل زيد قي السنة نفسها » وصلب في الكناسة » ثم ارسل الى دمشق 
وصلب على بابها » ثم أرسل الى المدينة وصلب بها » والى مصر حيث طيف 
به بعد صليه , وبقي مصلوبا حتى سنة 0؟1 ه © حيث أمر الوليد بن يزيد 
« بحرقه ونسفه في اليم لسفا » (65) . 


وكد أعطت هذه الثورة للفكر الثوري في ذلك الورقت متلحاأاة العام 
وطابعه الغالب وبخاصة فيما بتعلق بالامامة » ومساآلة الرد على الطغيان 
بالقوة والعنف . ولم بكن مقتل بحيي بن زيد الا ليزيد في ترسيخ المبادىء 
ألتي اطلقتها ثورة أبيه زيد بن علي »© وليؤكد مبدا التغيير » بشكل عام . 


وبعد سنتين من مقتل بحيي بن زيد (89) »© أعلن عبدالله بن معاوية 
الثورة (8) »© متابعا الاتجاه العام الثوري الذي أوضحه وعمقه زيد بن 
علي . فقد أكد على الفعل (69) » وعلى دور الطبقات المسحوقة (.8) , 
وحين سأله الناس بعد أن سيطر على فارس : « علام نبابع ؟ قال : على ما 
أحببتم وكرهتم » (11) . ٍ 


وفي هذه السنة كان الحارث "بن سريج مستمرا في خروجه « ملذد 
ثلاث عشرة سنة انكارا للجور » ؛ يعلن : « لست من هذه الدنيا ولا مسن 
هذه اللذات ولا من تزويج عقائل العرب في شيء ٠‏ وأئما أسأل كتاب اللفه 


حل 





عز وجل والعمل بالسنة واستعمال اهل الخير والفضل » (؟4) . وكان 
في ذلك يرد على نصر بن سيار الذي أراد أن يسترضيه ويستميله فبعث 
اليه « بفرش كثيرة وفرس » » لكن الحارث باع « ذلك كله وقسمه فى 
اصحابه بالسوبة » (619) . ل 


وف سنة 8م١١‏ ه » كان قد برز ألو حمزة الخارجي داعيا للثورة أو 
«الى خلاف مروان بن محمد والىخلاف آل مروان» كما يعبر الطبري(164)» 
وفي السنة 115 ه )امر ابو مسلم الخراساني « باظهار الدعوة 
والتسويد ») (66) » وفي ليلة الخميس ؛ الخامس والعشرين من شهر 
رمضان من السنة نفسها » اعتقد ابو مسلم ومن معه « اللواء الذي بعث 
به الامام اليه الذي بدعى الظل »؛ على رمح طوله اربعة عشر ذراعا » وعقد 
الرابة التي بعث بها الامام التي تدعى السحاب على رمح طوله ثلائة عشر 
ذراعا ؛ ولبس السواد هو ومن كان معه » (55) . 


ويرمر السحاب الى الدعوة العباسية »2 فهي تطيئق الارض شأن 
السحاب , ويرمز الظل الى الخليفة , فكما ان الارض لا تخلو من اللل 
إبدا 6 فائها كذلك لا نخلو » أبد الدهر »© من 'خليفة عباسي (59) ٠.‏ 


ومقابل ما كان يحدث ثي فارس »؛ كان شيء آخر يحدث في الجزيرة 
العرهة + ففي اواخر السئة 1؟1 ه » «١‏ لم بدر الناس يعرفة الا وقد 
طلعت أعلام عمائم سود ... في رؤوس الرماح ... ففزع الناس حين 
رأوهم وقالوا : ما لكم » وما حالكم » فأنخبروهم بخلافهم مروان وآلمروان 
والتبرؤٌ منه » (14) . 


وفيما كان ابو مسلم الخراسائي بحقق الانتصار تلو الآخر في فارس» 
فى السئة ١.‏ ه » كان ابو حمزة الخارجي بداخل المدينة بعد معركة قديد 
التي قتل فيها عدد كبير من قريش (11) 4 ويهرب واليها عبد الواحد بن 
سليمان بن عبد الملك الى دمشق ٠‏ وفي خطب ابي حمزة الخارجي في المديئة 


كل 





.ما يعكسء لناأسواقع الناس ولفسياتهم-في تلك المرحلة . فهم يعترفون بظلم 
ألولاة وجورهم ) لكلهم لا بحاربوتهم وحينما بظهر من بحاربهم لا يعاوثوله») 
بل على العكس يقفون ضده الى حائب الولاة )١..(‏ . وكان ابو حمرة 
الخارجي سمي هشام بن عبد اللك « الاحول » ويقول عنه : « زاد الغني 
غنى وزاد الفقير فقرا » )٠.1(‏ . ومقابل هذه الصورة عن الناس والولاة ) 
بقدم أنو حمزة صورة عن الثوار الذين بقودهم والذن يعملون لاقامة 
النظام الجديد »© فيقول في احدى خطبه : « تعلمون با أهل المدبنة انا لم 
نخرج من دبارئا واموالنا أشرا ولا بطرا ولا عبثا » ولا لدولة ملك نريد ان 
عطلت »© وعنف القائل بالحق »© وقتل القائم بالقفسط )»ضاقت عليئا الارض 
بما رحبنت”») وسمهنا ذاعيا يدعو الى طاعة الرحمن وحكم القرآن © فأجيئنا 
داعي الله .. ..أقبلنا من قبائل شتى : النفر مئا على بعير واحد عليه زادهم ' 
وانفسهم » يتعاورون لحافا واحذا » قليلون مستضعفون في الارض © 
فآوانا وابدثا بنصره » فأصبحنا والله حميعا بنممته اخوانا ... » (؟.!)ء, 


وهكذا كانت الحياة الاسلامية تدخل في تحول جديد . وفي 7[ ربيع 


الاول من السئة 175 ه ؛ خطب بالناس في جامع الكوفة »© باسم هلا 
التحول » اول خليفة عباسي ٠ )١١7(‏ 
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الفصل الثاني 


الحركات الفكرية 


رافقفت الحركات الثورية ©» فسببتها او نشأت عنها » أفكار كثيرة 
شكلت الئواة الاولى للشتحول الثقائي ٠‏ وقد رآيئا ان الخوارج قرئوا النظ 


وقد نشات مقابل ذلك حركة تفصل »؛ على العكس » بين النظر 
والممارسة »؛ او بين الايمان والعمل ») وهي حركة القائلين بالارجاء )١(‏ . 
ويعني الارجاء ان الحكم على الائسان اوله » وعلى العالم اوله » اثما هو 
لله وحده . فلا يجوز للانسان أن بحكم . فاذا قلنا بالفصل بين الادمان 
والعمل »© وثفينا الفعل عن الانسان أمكئنا القول : « لا تضر مع الايمان 
معصية ) كما لا تلفم مع الكفر طامة » (؟) , فالاساس هو الايمان 
بوحدائية الله . ولا يجوز الحكم على اأؤمن بها » انه كافر مهما ارتكب من 
افمال آثمة , فمثل هذا الحكم لا بمكن أن يقوم به الا الله وحده . وبرى 
فان فلوثئن بأن الارجاء لعب دورا مهما في التخلي عن الجدل العقيمى حول 
تعيين الكافر والمؤمن ؛ ووجه الئاس الى الاهتمام بقضايا الحياة وشؤونها 
اليومية . وبأنه أعطى الايمان الذي هو « عقد بالقلب »© بعدا اخلاقيا » فهو 
من شأن القلب وحده لا شأن الآخر ابا كان . ولا بهم بعد هذا العقد أن 
يكفر صاحبه , سواء كان مولى او عربيا » عابد اوثان او نصراثيا او يهوديا. 


3 الثابت ب 1١7‏ 





.ومن هنا كان الارجاء بمثابة ثورة على الاسلام الشكلي الظاهمري (؟) ) 
وبخاصة على الفرائض . وحين يلغى الشكل الطقسي ولا يبقى غير الباطن 
والنية » بتساوى الانسان والاثسان © وتتجاوز الشعوب ما يفرقها الى ما 
يوحدها » ويتخل الدين طابعا انسائيا كونيا لا يفاضل بين فرد وفرد أو بين 
شعب وشعب » وانما بجعل من القلب البشري ثقطته ومداره . 


وفي مناح القول بالارجاء نشأت مدة فرق (1) » لجد بين ما ندين به 
آراء يناقض بعضها بعضا » ونقف هنا عند أكثرها بروزا واهمية في أطار 
بحثنا . من هذه الآراء القول بخلق القرآن ©؛ اي رفض العقيدة القائلة بأن 
كلام الله قديم . والقول بخلق القرآن نتيجة للقول بنفي الصفات أو 
التعطيل ©» بحسب المصطلح . والجمد بن درهم هو اول من أعلن هذا 
الرأي (ه) . وسستند القول بخلق القرآن الى التأويل » والى اعتماد العقل 
مصدراناول: المعرفة + نوكان "الحم نتردة الى وهب تمه + وعاق: كلها 
جاءه يغتسل وبقول : أجمع للعقل . أي ان « العقل هو ما سعى اليه 
ويجمع نفسه له » ٠.1‏ 


وعن الجعد بن درهم ؛ أخدذ جهم بن صفوان ٠.‏ فثبئى « منهج التأويل 
وعدم الاهتمام بالحديث » 8) © و « أفرط في ثفي التشبيه حثى قال اله 
تعالى ليس بشسيء » (8) . وهذا يشير الى قول جهم ان الله ذات فقط » 
ولا بقال انه شيء لان الشيء هو الخلوق الذي له مشل او هو ( الجسم 
الموجود » » ولان ذلك نشمبيه لله بالاشياء ٠او‏ بقول : « ان الله لا شيء وما 
من شيء ولا في شيء ... لا بقع عليه صفة » ولا معرفة شيء » ولا توصم 
شيء » )١(‏ © وهذا يعني أن جهما لا بصف الله بوصف بجون اطلاقه على 
غيره ») كشسيء » أو موجود 4 أو مريد )|١.(‏ : فهو ينزه الله عن أي تمثيل 
او تشبيه . ولعل هذا ما دفعه الى نفي الفعل عن الاثسان » لكي ينفي اي 
نشمابه أو نماثل بينه ونين الله » ودفعه كذلك الى القول بخلق القفرآن . 
وهكذا ينتهي جهم بن صفوان الى نظرية التئزيه المطلق )١١(‏ .وفينظرية 
التنزيه المطلق ما يؤدي الى القول بأن الله وحده هو الذات ااطلقة الخالدة» 
ولهذا لا خلود معه ., فالخلود فان » والحركة فائية » والجنلة والثار 
فائيتان . يقول « الجئة والنار تفنيان وتبيدان ويفني من فيهما حتى لا 


55 





يبقى الا الله وحده ؛ كما كان وحده لا شيء معه » (11) . ويلجا جهم الى 
التأويل في فهم الآبات الكثيرة التي نشير الى خلود الجنة والنار ؛ وخلود 
من فيهما » فيفسر الخلود بالمبالفة والتاكيد » لا التخليد (18) ٠‏ وف هذا 
الضوء سيكون للايمان معنى جديد » فقد قصل جهم بيئه وبين العمل . 

فالايمان بالله « هو العرفة بالله وبرسله وبجميع ما جاء من عند الله 
فقط ووه وما سوى المعرفة من الاقرار باللسان والخضوع بالقلب والحبة 
لله ولرسوله والتعظيم لهما » والخوف منهما والعمل بالجوارح فليس 
بايمان » , وعلى هذا فان« الكفر بالله هو الجهل به » . وينتج عن ذلك ان 
الانسان لا بكفر أذا جحد بلسائه معرفته ؛ وأن « الايمان لا تعض ولا 
يتفاضل أهله فيه »6 وان الابمان والكفر لا بكونان الا في القلب دون غيره من 
الجوارح » )1١54(‏ . وطبيعي أن نقود هذه الآراء الى رفض النقل أو السمع 
والى القول بأن العقل قبل السمع » فهو الذي يوجب المعرفة ويوجب صلاح 
الاشيام » او فسادها » دون حاجة الى الوحي ؛ وقبل الوحي )١6(‏ 


11 


ونشأ كذ لك الفول بالقدر أي بأن الإلنسان مخثار حر » وهو الذي 
يفعل افعاله . و «أول من تكلم في القدر معبد الجهني ؛ ثم غيلان 
بعده » (11) »6 ويقال ان معبدا رحل الى الحجاز واتصل به علماء المدينة 
فاتئعهم ناراثه ©) وأله كذلك أثر تأثيرا كبيرا في البصرة والشام (/9ا١)‏ . 
وثمة روابة تقول ان بونس الاسواري هو اول من تكلم بالقدر وعنه ار 
معبد الجهني (18) . وبروى أن معبدا وعطاء بن بسار جاءا الى الحسن 
البصري وقالا له : « با ابا سعيد » هؤلاء الملوك يسفكون دماء المسلمين 
وبأخذون اموالهم » ولقرلون انما تجري اعمالنا على قدر الله تعالى » . 
فيجيبهما : « كذب أعداء الله » . وهذا يعني انه كان قدريا (15) . 


وكان غيلان الدمشقي (.؟) بقول ان ١‏ الاعتقاد للتوحيد بغير نظر لا 
كون ايمائا » (١؟)‏ 4 وهو يعني أن المعر فة الاولى أي معرفة الله اضطرار» 
أي فطرية ولذلك ليست من الايمان » وان الايمان بحصل بما يسميه 
الاشعر ي «المعرفة الثاثية» أي امعر فة التي تنشاً عن النظر والاستدلال(؟؟). 
وكان غيلان برى أن الائسان هو الذي يخلق أفعاله » فالقدر خيره وشره 
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منه ؛ لا من الله . وكان برى أن الامامة « تصلح لغير قريششى » © وان « كل 
من كان قائما بالكتاب والسنة كانمستحقا لها والها لا تبت الا باجماع 
الامة » ("5) . 


ومن هنا اتخذ موقفا سياسيا » فقد ناهض الافكان اللي نشرها 
النظام السياسي الاموي كحصر الامامة في قريش »© والبيعة الشكلية التي 
نتم بالوصابة او بعقدها تفر قليل » والجبرية التي ترى ان الانسان مسير 
وان جميع أفعاله مقدرة سلفا من الله » وهي افكار استند اليها النظسام 
الاموي ليبرر بها الظلم والاستبداد (11) . 


وحين تولى عمر بن عبد المزيز الخلافة » عهد الى غيلان بمهمة رد 
المظالم والاموال اللغتصبة »© فردها جميعا الى بيت المال . وقد اقام ليعش 
هذه الاشياء الفتصبة المنقولة » كالحلى والتحف ؛ ساحة شعبية لبيعها») 
وكان بنادي قي هذه الساحة قائلا : « تعالوا الى متاع الخونة »© تعنالوا الى 
متاع الظلمة » تعالوا الى متاع من 'خلف الرسول فيأمته بغير سلته وسيرتنه. 
من بعذرئي ممن يزعم ان هؤلاء كانوا أئمة هدى ؛ وهذا يأكل والنساس 
بموتون من الجوع » (0؟) . 


وفي هذا المنحى كان الحسن البصري (1) يؤكد على حرية الانسان. 
وقد أوضح موقفه في رسالة كتبها الى عبد الملك بن مروان بجيبه فيهنا عن 
سؤاله أياه عن رآبه في القدر . وق رآبه ان الإالسان حر مخثار © وأن 
الوقف الاسلامي الاصلي هو القول بحرية الانسان 97؟) , وقد روى عنه 
قوله ان النبي بعث الى العرب « وهم قدرية مجبرة » وان الاسلام كان 
نفيا للجبرية (18) . وتشير بعض الروابات عن الحسن البصرى الى انهكان 
ضد السلطة الطاقية (15) . وهفا يعني انه كان ضد الارجاء وكان « بحكم 
على من يرى أنه مخطىء » وبحكم لمن يرى انه المصيب » . ولمل في هذا 
الوقف ما يفسر انشقاق تلميذه واصل بن عطاء ؛ عنه » ويلقي بعض الاضواء 
على نشأة المعتزلة (.7) . 
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إلا 


وفي مناخ التشيع نشأت نظرية الامامة . وقد لعب القول بالامامة وما 
استتبعه او 'تولد عنه من آراء في الوصية » وعلم الامام » والعصمة » 
والبداء » والغيبة والرجعة » والولابة والتفويض ؛ دورا حاسما في التجول 
الثقافي العربي )71١(‏ .. 


نشات الامامية كنظربة من القول بامامة علي » ولذلك يقترن مفهومها 
بمفهوم التشيع (9"؟) . فالايمان بأفضلية علي بعد النبي وبانه الامام 
والخليفة بعده » وباستمرار الامامة في ذريته من فاطمة © هو الاساس 
العقدي لفهوم الامامة ولمفهوم التشيع معا 79) . ومن هنا بخرج عن عفيدة 
الشيعة الامامية الغالبة قول الذبن فرطوا فأجازوا امامة المفضولكالزيدية, 
وقول الذين افرطوا فنزعوا الى تأليه الامام » شأن الغلاة » وقول الذرين 
اخرجوا الامامة من نسل فاطمة » شان الكيسائية التي قالت بامامة محمد 
بن الحنفية (»"؟) , 


وامامة علي وصية من النبي بارادة من الله . والوصية نص جلي او 
خفي (ه؟) : الاول الفرد بروايته الشيعة الامامية » وبعض الحدثين » لكن 
« على وجه ثقل الخبار الاحاد » . أما الثاني فان « جميع الامة تلقتهبالقيول») 
وان اختلفوا في تأويله وا اراد مله » ولم بقدم احد منهم على أنكاره معن 
بعتد بقوله » (5؟) . ولا كانت الامامة وصية من النبي »© فان انكارها كفر 
كائكار الثبوة (/؟) . وهذا يعني ان الامامة ليست « قضية مصلحية تناط 
باختيار العامة ... بل هي قضية أصولية » لان الامام « ركن الدبن »؛ لا 
يحون للرسول عليه السلام أغفاله واهماله ولا تفويضه الى العامة » (8/؟). 
فالامامة اصل ديني او هي فرض الهي . وهي » باعتبارها وصية من النبي 
لعلي ومن علي لابئائه » أرث خاص في أبناء علي الى يوم القيامة (5؟) , 


اووجواب الامامة اثاتج عن كون سيو واي ع حافظ , 
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والخطأ والعدول عما عرفت وآمنت به ©» وارتكاب الفساد » فهي غير 
الحافظ بيجب أن يكون معصوما » لا يسهو ولا بشير او يبدل » فيركين 
المكلفون اليه والى قوله » وهذا هو الامام (.؟) . فالقطع بعصمة الامام اول 
ما بفترضه القول بالامامة . واذا كان معصوما » فهو افضل الخلق » واذن 
لا نجوز امامة الفضول . وكون الامام معصوما بتضمن كوئه اعلم الئاس . 
ومن هنا لا تجوز امامة الاقل علما )6١(‏ . ويقتضي ذلك ابطال امامة الذين 
تقدموا على علي والذين آتوا بعده من غير أبنائه ») فهؤلاء جميما لا يبصلحون 
للامامة (؟؟6): » وقد اغتصبوها وسلبوها من اهلها الشرعيين . وهكذا كان 
المسلمون بعيشون ف ظل امامة أو 'خلافة غير شرعية »© باستثناء الفترة التي 
كان فيها علي الامام والخليفة » اي الهم كانوا يعيشون في ظل نظام فاسد 
جائر (9)) . ومن هنا كانت الثووة المستمرة لتغيير هذا النظام جزءا متمما 
للقول بالامامة . ولم يكن انتظار الامام الغائب © كذلك » الا انتظارا لاقامة 
العدالة ؛ فيملأ الارض عدلا » بعد ان ملت جورا , 


ولم تكن الوصية بامامة علي وصية الرسول ‏ الشخص »؛ وائما 
كانت وحيا من الله . وهذا مما آدى الىالقول ان الامامة سابقة علىالرسالة 
المحمدية » وائها تعود الى بدء الخليقة . وهذا ما يشير اليه قول الامام 
الصادق ( توق سلة 1:8 ه ) : «ماترك الله الارض بغير امام ) مللى 
قبض آدم »© بهتدي به الى الله ») وهو الحجة . من تركه هلك ) ومين 
لزمه نجا » (4)) . فالامامة » من حيث الها صاحبة الزمان ©» مصاحبية 
للزمان منذ بدابته الى نهايته » ذلك أن الزمان « لا بخلو من ححة لله ») 
عقلا وشرعا » (ه)) . 


واذا كان الامام حجة وحافظا للشريعة » فلا بد من ان يكون « اعلم 
الخليقة » كما يعبر السعودي ؛ اذ اولا ذلك « لم يؤمن عليه أن يقل بشرائع 
الله واحكامه » فيقطع من بحب عليه الحد ©» وبحد من بجحب عليه التطع 62 
ويضع الاحكام في غير المواضع التي وضعها الله » (61) . وهكذا فان الامام 
علي هو اليتبوع الاول للمعرفة بعد النبي . وهو المؤسس الاول لعلوم آل 
البيت . وقد استمد آل البيت وشيعتهم من هذا الينبوع نظرياتهم في 
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السئتة والعكي ؛ وف التفسير والتأويل . وبناء على ذلك لم بأخذوا بسنة 

الصحابة ولا بالنظريات المنبثقة عنها » اذ لا يجوز الاخذ ؛ في رايهم » الا عن 

الاتيخاصض الذين ثبتت عصمتهم وهكذا نشأ علمان متقابلان : علم السئنة 

التصلة بابي بكر وعمر وعشمان » وعلم السئة المتصلة بعلي والائمة من 
55 ' 


لكن » من اين يأخذ الامام علمه ؟ القائلون بأن الامامة تبدا بعد النبى؛ 
يجيبون بأن النبي هو مصدر علم الامام . يقول الطوسي : « الامام لا يكون 
عالما بشسيء من الاحكام الا من جهة الرسول »© واخذ ذلك من حهته ) (/1)). 
وهذا بعني أن الكتاب والسنة هما مصدر المعر فةعند الامام ٠‏ وهميستندون 
في ذلك الى احاديث برواية الامام الصادق » والى اقوال له ولفيره من 
الآئمة (4؛) . ومن هنا يرفضون القياس والرأي وبعتبرون الأخذ بهما 
بدمة (9)) , وفي هذا بتفقون مع اهل السنة » غير انهم يختلفون عنهم في 
ان الامامية لا تأنخذ » بشكل عام » الا بالاحاديث التي رواها المعصومون » 
بينما لا يشترط اهل السئة العصمة في رواة الحديث . ولهذا لم تأخذ 
لامامية من الاحاديث التي رواها اهل السئة الا بتلك التي ثثبتت برواية 
الالمة المعصومين , كذلك فعل البخاري »6 فلم برو عن الصادق شنا » مم 
انه اكثر الرواة ثقة واهمية عند الامامة (.0) . وكائت الامامية » استناذا 
الى العصمة » تسمي لفسها الخاصة » وتسمي أهل السنة العامة (1م) , 


غير ان الامامية استعاضت عن القياس والرأي بعلم الامام ؛ وهو علم 
« لدني من الله بتم بالالهام والنكت فيالقلب والنقر في الاذن والرؤيا فيالنوم» 
والملك المحدث» ورفع المنار » والعمود؛ والمصناس » وعرض الاعمال 09(6). 
وهذا كله شيء آخر غير الوحي . فالله لا بعلم الامام بالوحي ؛ ذلك انه 
خاص بالنبي »© وقد انقطع بعده . وهذا بصلنا بالراي الثائي في علم الامام 
وهو القائل بأنه بدا مع الامامة منذ بدء الخليقة . وعلم الامام ») بحسب هذا 
القول » بكمل الكتاب والسنة ©» من حيث ائه بيجيب عن المشكلاتوالاسئلة 
التي ليس لها جواب صريح في الكتاب والسئة . وقد يفسر هذا العلم 
بأنه علم الباطن »© او علم التأويل القرآني »© وقد أعطاه الله للنبي واعطاه 
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النبي لعلي (59) . وي قول للامام الرضا ان علم الانبياء والائمة « توفيق » 
من الله نخصهم به » فنطلعون على « ممخزون علمه » » فيكون علمهم « فوق 
علم اهل الزمان » (4) . وهكذا كان علي محيطا بالقرآن © بل كان « قيم 
القرآن » (مه) . وبماان ثهابة الزمان عودة الى بدابته © وبما أن علم الأمام. 
هو علم البدابة » فائه كذلك علم النهاية . وهذا يعني ان الامام لا يعرف ما 
كان وحسب » وائما بعرف ايضا ما سيكون . ومن هنا سمي علمه « علم 
التأويل والباطن »© وعلم الآفاق والاتفس » (5م) ٠.‏ 


وينقسم علم الامام من حيث امكان الاحاطة به الى ثلاثة اقسام : 
قسم يجوز ان بظهروه للخلق 6 وهو المتعلق بالاوامر والنواهي © وقسسم 
قيرهم » » ومن هنا القول ان حديثهم لا بحثمله « نبي مر سل ولا ملكمقرب 
ولا مؤمن أمتحن الله قله للانمان ء وف هذا ا معلى بروى عن الصادق 
قوله : « ان حدبثنا صعب مستعصب ؛ لا بحتمله ملك مقرب ولا لبي 
مرسل ولا مؤمن ممتحن » . قيل : فمن بحتمله ؟ قال : من شثنا . وفي 
زوانة : تصن لحتمله.؟ .هذا القشع تن العلم :فى التسير المتملق ايمرافة 
« ذواتهم وحقائقهم » (/إه) . اما القسم الثالث فهو المختص بمحمد وعلي» 
وهو العلم بكثه كل منهما . ولا بعلم كتههما الا هما (/ه) . 


وبنقسم علو الاماممنحيث احاطتهبالغيب الى قسمين») حسب القسام 
الاشياء الى محتومة وفير محتومة . فالاشياء اللحتومة » سواء الممكن منها او 
التحقق » ١‏ يعلموئها كلها » واما الاشياء غير المحتومة » فهي آنا فآثنا نفاض 
عليهم من بحر الامكان » (05) © وهذا بعني أن الامام بعلم ما كان 4 بعلمه 
الكوثي ©» ويعلم ما بكون »© بعلمه الامكائي , ذلك أن « العلم عين المعلوم » 
والمطابقة بينهما شرط » فلا يكون العلم كوئيا » والمعلوخ امكائيا » (.]) » 
كذلك لا بحول العكس ٠‏ فاموحود بحيط به علم الامام احاطة وحود » أما 
الممكن فلا بحيط نه الا احاطة امكان (81) . وعلى هذا فان الامام بعلم 
الغيب بواجهه وممكته ؛ لكنه يعلم الواجب بعلم يناسبه ويعلم الممكن 
بعلم يناسب الممكن . 





ا ل ل ا .. الاشياء » م 
التي 'نعرف به » فهو الشاهد على الاشياء ؛ وهو مصدر المعرفة (7) . 


اذا كان الله خص الاما م بعلم ما كان وما يكون ©» فمن الطييعي ان 
بيكنه من أمور الدثيا »؛ او طوس الجة آم لاله ٠.‏ فكما اله اعطي معرفة٠‏ 
الكون , كذلك اعطي له أن بسوس الدنيا » فيغير وببدل بمقتضى مشيئبة 
الله » وليس باخثياره او ارادته . وهذا هو نعنى الولابة . فالله خص 
النبي والامام بولايته » اي خصههما بأن بكوئا نوره الناظق » وان يكون 
قلهما وعاء مشيئته . وهكذا يكون الامام محرى وواسطة لفمل الله ٠‏ 
ومن هنا نتصل الولاية بالتفويض. وواضح ان التفويض لا يعني الاستقلال. 
فالافمال التي يقوم بها الامام © لا يقوم بها باختياره وارادقه » ف استقلال 
عن الله » وائما تنسب اليه من حيث انه آلتها ») ومن حيث انه مجراها 
وواسطتها (19) . فلا مشيئة للائمة و ارادة ؛ غير مشيئة الله وارادنه , 
لقد خلقهم الله » بتعبير آخر » على هيئته ومشيئته » وشلقهم له)لا 
لسواه ولا لانفسهم . وجعلهم خزائن الغيوب واولياء على الاشياء »2 واذن 
لهم فيما ولاهم عليه , فالله يشاء بهم , فلا مشيئة لهم » وليس اشيئتة 


هكذا تقترن العصمة حكما بالامامة . يقول المسعودي ان الامام اذا لم 
يكن معصوما « لم يؤمن ان بداخل فيما دخل فيه غيره من الذلوب ) 
فيحتاس ان يقام عليه الحد »© كما بقيمه هو على غيره » فيحتاج الامام الى 
امام » الى غير ثهابة . ولم يؤمن عليه ايضا ان يكون في الباطن فاسقا فاجرا 
كافرا » (10) . وفي الاخبار ان علي بن الحسين سمل : منا معنى المعصوم ؟ 
فقال : هو المعتصم بحبل الله » وحبل الله هو القرآن » لا بفترقان الى يوم 
القيامة » (15) . والعصمة آنية من هذا الاقتران . فالامام معصوم من 
النسيان 6 ومن الخطا » ومن الخطيئة . وهذه العصمة قائمة منذ الطفولة» 
وتستمر حتى الموت . يقول الشريف المرتضى ان الائمة كالالبياء « لا نجوز 
عليهم شيء من المعاصي والذنوب »© كبيرا كان او صغيرا » لا قبل النبوة ولا 
بعدها » (/19) وبعرف الحلي العصمة بأئها منا بملع من المعصية (68) . 
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غير أن القول بعصمة الاثمياء والالمة شناقض مبع ظاهر بعضشس الآبات 
القرانية » وهذا ما استند اليه دونالدسن » فالتهى الى القول ان القرآن 
لا تؤيد عصمة الاثبياء 2 واحتاج تعصيان آدم ومدق سدى وداود (5كا) 
فبالاحرى ان لا يؤند عصمة الائمة . وكان الشر بف ألمر تضى قد عاليج هذه 
المسألة 2 فقال ان المصمة ثابثة 4 ولذلك فان « ما ورد في القرآن مما لاه 
ظاهر بنافي العصمة ويقتضي وقوع الخطأ منهم »© فلا بد من صرف الكلام 
عن ظاهره » وحمله على ما بليق بأدلة العقول » لان الكلام بدخله الحقيقفة 
والجاز » ويعدل المتكلم به عن ظاهره ... على ان ظواهر الآبات التي 
خوطب بها النبي » مما ظاهره كالعتاب » منها المقصود به أمته » والخطاب 
وأسمعي با جارة » (./9) » وبعرف المرتضى العصمة بقوله ؛ « هي اللطف 
الذي بفعله الله تعالى 6 فيختثان العبد عنده الامتناع من قفعصل ا لقبيبح 3 
ويقال ان العبد معصوم »؛ لانه الختار عند هذا الداعي الذي فمل له الامتناع 
من القبيح » (1ل9) . والعنى الاساسي للعصمة هو قدسية الالمة ؛ وحصر 
الامامة بالائمة الاثني عشر ؛ وتصديق |الحاد يسم ؛ واو لم تسئلك . وعن 
هذه النقطة الاخيرة بقول الامام الساقر : « اذا حدثنت ف الحديث فلم 
أسنده ؛ فسندي فيه أبي عن جدي » عن ابيه ؛ عن جده » عن رسولالله) 
عن جبرائيل © عن الله عن وجل ) (ا/) وهذده الرواية هي الاكثر ثبوتنا 


وتتطئل رنطنية المصئمة » :نخاسة والاقامة #رنعانة »الول بادا 
والبداء في اللغة » ظهور الشيء بعد خفاله » وحصول العلم بعد الجيل . 
وهو » في مصطلم الامامية ؛ ان بظهر الله ما خفي . وقد يعني ابداء الله 
الشيء واحدائه وارادة ابقاء قوم بعد ارادة اهلاكهم . ولا بعني البسداء 
هنا ان الله بخفى عليه شيء . فالله لا بخفى عليه شيء حتى ببدو له ) 
وبتجدد له رأي بعد راي » ويظهر له أمر بعد أمر . فهو يعلم الاشياء كلها 
قبل وجودها » ووقت وجودها , وبعد وجودها » بعلم واحد ثابت لا 
يتغير . وانما يعني اظهار الله ما خفي على الخلق مما هو في خزائن علمه : 
بحسب ما تقتضيه الحكمة . 
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وهكدا يجب استيعاد المعنى اللغوي »© فهو لا يصح الا بالنسبة الى 
الخلق » اما بالنسسبة الى الله فيجب النظر الى المعنى الاصطلاحي وهو ان 
الله حمل لكل وقت وحالة حكما مخصو صا معيئنا محدودا بحد معين ووقت 
مسخصوص معلوم عنده » مجهول عند الخلق »© فلما انقضى وقت الحكم الاول 
وانى وقت الحكم الثاني المخفي عن الخلق » اظهره لهم (1/6) . فالبداء هو 
التغير الذي بحدثه الله في كتاب المحو والاثبات » فيثيت ما لم يكن مثبتا » 
و تمحر ما اثبت فيه ٠‏ ومنرلة البداء من هذه الناحية 62 قِ التكوين كمنزلة 
النسخّ في التشريع . فالنسخ بداء تشريعي »2 والبداء نسخ تكويني . وكما 
التكويني . لذلك لا بداء الا في امتداد الزمان الذي هو افق'الزوالوالتجدد؛ 
اي لا بداء الا في المكان والزمان ٠‏ 


والقول بالبداء رد على القول بان الله فرغ من الامور ؛ لاله عالم 
في الازل بمقتضيات الاشياء » فقسر كل شيء وفقا لعلمه . وهكذا يكون 
معنى البداء انه بتجدد اله تقديرات وارادات حادئة كل يوم » بحسب 
المصالس المنثلورة له , فتكاليف الخلق تتبدل وتختلف ؛ بتبدل الاوضاع 
والاحوال واختلافها . لكن لا يمكن القول ان الامر الجديد في البداء »او 
الحكم الجديد في النسس »© كان مخفيا عن الله » مجهولا علد » ثم ظهر له 
وعلمه . وائما يجب ان بقال ان هذا الامر الجديد انتقال من عالم الامكان 
الى عالم الكون ؛ أي انه علم بعد علم » وظيهور بعد ظهور ٠‏ 


غير ان البداء لا يقم في الاشياء اللتحفقة التي تحتم ثباتها» وهي الاشياء 
اللحتومة ؛ وانما بقع في الاشياء اأوقو فة » أي الاشياء الممكنة . وعلى هذا 
فان البداء رحمة من الله للحيلولة دون بأس البشر . فتبديل الله شيا 
الحكم الاولي » كالجهل أو الغفلة » وائما يتم التبديل بمقتضى مصالح 
المباد 6 فيحدث الله لهم آمرا بعد امر ويظهر لهم شانا بعد شأن 5 
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القصل الثا لك 


الدركة الشعرية 


يتمثل التحؤل الشعري » ابان العصر الاموى ؛ في. تجربتين : الاولى 
اسميها التجرية الذاتية » وأعني بها اعطاء الاولية للعالم الداخلي 4 عالم 
العواطف. والرغباث والاهواء » على العالم الخارجي » عالم القيم الاخلاقية 
والاجتمامية »© او على الاقل » تغليب الاولى على الثانية . والثاثية هي 
التجربة السياسية الايديولوجية »2 واعني بها التوحيد بين الشعر والفكر ) 
أو اعتبار الشعر شكلا من اشكال الفكر ») ورفض القول بوجوبه قصره على 
التعبير عن الوجدان او الالفعالات الشعورية . فالشعر » بالنسبة اليها» 
وسيلة لخدمة المبدا سثر به وبدعو له . أي اثه وسيلة جماعية لا فردية» 
وهو » اذن » كلام كغيره من الكلام » وليس له امتياز بذاته » وائما بحسن 
اذا عبر عن فكرة حسنة » ويقبح اذا عبر عن فكرة قبيحة . واذا امكن ان 
نربط التجربة الاولى بامرىء القيس »© فمن الممكن أن تعتبر التجربة الثانية 
امتدادا لوقف الاسلام من الشعر »© وللمنحى الذي بتمثل. في شعر عروة بن 
الورد وحياته . 


اذا صح القول. ان الشعر في الجاهلية كان « ديوان العرب » وأنه لم 
تكن للعرب « علم اصح منه » » قائنا نستطيع أن. نصف الشعر الجاهلي 
بأته الاصل الاول للثقافة العربية . ولا بحوز أن بوحي ههدا الوصفه بأن 
الشعر الجاهلي ' مط واحد © بخصائصه ومناحيه » وأئه بالتالي وأاحد في 
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قُضاباه وموضوعاته . ذلك أن دراسة هذا الشعر تؤكد ما بناقض ذلك. 
فالشعر الجاهلي شبكة من خيوط الاتجاهات » وليس خيطا وحيدا . انه 
كثير وليس واحدا . ان فيه كأصل » انقساما في مستوى الاصل . وهو 
اثقسام بفرز الشعر الجاهلي الى أطراف متعددة . فالاصل الاول للثقافة 
العربية منقسم »© متنوع © بدئيا , وهذا يعني أله متعدد متلوع من حيث 
المحتوى ومن حيث التعبير مغا . وعلى هذا يمكن أن تقول ؛ في البدء كان 
التعدد . 


تجلى هذا التعدد »؛ بدذا من ظهور الاسلام »6 ف اتجاهين : الأول 
بحافظ على القيم السائدة : القديمة التي آقرها الاسلام » والجديدة التي 
نشات معه ؛ والثاني يتمرد عليها ونخرج . وقد رأينا كيف شجع النبسي 
والخلفاء الاربعة شعراء الاتجاه الاول » وكيف انهم عاقبوا » بالسجن أو 
الجلد شعراء الاتجاه الثائي . وهكذا يمكن أن نصف شعراء التجربةالاولى» 
اي التحربة الذاتية:»؛ بأنهم شعراء التمرد على القيم السائدة » وهي هنا » 
بعامة © القيم التي أقرها الاسلام . وبما ان هؤلاء الشعراء يكملون » بشكل 
أو آخر ؛ المنحى الذي بمثله امرؤٌ القيس »© فان هن الطبيعي ان نشسير اولا 
الى مظاهر تمرده وأخروجه » نخصوصا اله بمثل » في التراث العربي » 
النموذج الشعري الاول للخروج ؛ أي للتحول . 


| 


« اشعر الناس ذو القروح » © بقول لبيد بن ربيعة »؛ وبعني امسرا 
القيس )١(‏ . واكثر «الناس» يوافقون لبيدا على أن مرا القيس اشعرهم. 
وفي. هذا بقول الاصمعي : « اولهم كلهم في الجودة امروٌ القيس »؛ له الحظوة 
والسبق:») . وهو « راس الشعراء » (؟) . وذكر ابن سلام المعيار الذي 
' اأعتيده الناس ف تقديم أمرىعء القيس فيرى اله السبق والابتدام نفد 
« سبق العرب الى اشياء ابتدعها » » وكان لهذا السبق المبتدع تأثيره في 
العرب « فاستحسئوه واتبعوه » (9؟) . وضمن هذا المنظور نصقة عمر بن 
الخطاب ؛ فيما يقال » بأنه « سابق الشعراء » خسف لهم عين الشعر»(؟)» 
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اي -حفرها وفجر ماءها ٠‏ ويقول عنه ابو عبيدةٌ معمر بن المثلى على لسانمن 
مله أنه « اول من فتح الش عر » (ه) . 


مع ذلك أمضى امرؤ القيس معظم حياته طريدا ومات طريدا . ولعل 
من أاسناب ذلك انه كان « بتمهر في شفعره») (1) . قفي الاخبار ان أباهة 
طرده مرتين : المرة الاولسى بسبب ما ورد في قصيدته « قفا نبك » حول 
فامطلمة ؛ والمرة الثالية بسبب فصيدته ١‏ الا انسم صباحيا ابها الطلل 


البالي 6. 


وبعني طرده ان الانخلاق او القيم السائدة هي » بالنسبة الى أبيه » 
اكثر أهمية من الشسعر . بل ان انتصار ابيه للاخلاق بلغمن الشدةوالجذرية 
درحجة دفسته الى الامر بقتل ابيه : « اقتل امرأ القيس والثني بعيئيه » » 
عكذا امر مولاه ربيعة . لكن هذا ذبم مزالا واتاه بعينيه (/) . وحين بلغ 
امرا القيس ان اباه قتل قال ؛ ١‏ ضبعني صغيرا وجملني دمه كبيرا » (8). 
ونسبر هذه الكلمة عن اأمرارة التي كانت ترافق العلاقة بينه وبين أبيه . 


هذا يعني ان امرا القيس لم يكن شاعر! قبليا بالمعلى الذي يصطلح 
عليه النقد العربي القديم » وان شعره بالتالي »© لم يكن شعرا قبليا ٠‏ كان 
امرق المفيس اذن يلك ويفكر خاريم نظام القسيلة وقيمها السائدة ., قفي 
شعره وساوكه ما يخرق هذه العيم » وبخاصة فيما بتعلق بالمراة والحب » 
فالحب ٠+‏ كما بتثلر اليه وبمارسه © فعل مخرب . لا بهدم بئية العائلة 
ووحدتها سيا 3 وانما بهدم كذ لك .بنية القيم ووحدتها 5 وهكذا بخرج 
امرق القيس عن نمط القّيم الجاهلية . وسمكن تنفصيل هذا الخروج في 
ثلاث واج 0 


تنمثل الناحية الاولى في خروجه على النموذج الاخلاقي ومن هنا 
خف عليه ١‏ فجوره وعهره » (9) ؛ وقيل عن المعنى في شعره حول المراة 
بأنه « معنى فاحثى » . وبانه « قصد للحبلى والمرضع دون البكر ... ما 
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فعل هذا الا لنقص همته » )١.(‏ . فالزواج من البكر دليل على « علو 
الهمة » » وقد خالف امرؤ القيس هله القيمة فانهم بنقص الهمة . 


ونتمثل الناحية الثانية في خروجه على نموذج المعالي . ويوضح هذه 
الناحية ما روي عن زوجته ام جندب من الها حكمت بيئه وبين علقمة » 
وفضلت علقمة عليه )١١(‏ . وقد استندت في حكمها الى قصيدثين بموضو.ع 
واحد وقافية واحدة وروي واحد »؛ والى مقياس هو المثال ‏ اللموذج 
للافراس العربية » كما بترسخ في ذهنها : الفرس الذي يسرع دون ان 
برحر ودون أن بتعب , وقد خالف امرؤ القيس في وصفه هله الصورة 
النموذجية »؛ بينما جاء وصف علقمة مطابعًا لها , وهكذا فضلت علقمة . 
فالمطابقة مع النموذج هي الافضل » ولذلك فان الشاعر الذي ستعيد 
النموذج افضل من الشاعر الذي بتحرف عنه أو بشوهه , 


وتتمثل الناحية الثالثة في الخروج على تموذج التعبير: . فامرؤٌ القيس 
بحيد باللفظة عما وضعت له أصلا . فكما اله لا بطابق بين المعنى وتموذجه» 
فانه كذلك لا بطابق بين اللفظة ومدلولها الاصلي . ثم انه لا يتقيد بنسق 
التعبير . فمن ألجهة الاولى » عاب عليه الاصمعي قوله : 


واركب ف الروع خيفائنه كسا وحهها سعف منلتثشر 


وذلك ان الشعر في ئاصية الفرس اذا غطى وجهه « لم يكن الفرس 
كربما » (11) . وهذا, نقد بفسر اللفظة بمعناها الظاهر الحرفي » وهو قائم 
' على الول بالطابقة الحر فية المباشرة نين اللفظ كدال والمعنى كمدلول » أو 
بين الاسم واللمسمى وهو تقد بنظر الى الشعر على انه حقيقة علمية . فقد 
يصح هذا النقد في الفلسفة او العلم . الا انه لا يصح في الشغر (؟1) ٠.‏ 


اما من الحهة الثانية فقد انخذ عليه انه كان ضيف بيتا الى بيت 
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ويعلقه به « وهذا عيب عندهم ٠‏ لآن شير الشعر ما لم بحتس بيت منه الى 
بيت آخر . وخير الابيات ما استغنى بعض اجزائه ببعض الى وصوله الى 
القافية » )١6(‏ . فالشيعر عبارة عن تركيب أفكار بألفاظ تساوبها » في جمل 
كل منها نستقل وتقوم بذاتها (ه[) , 


غير ان المرزبائي يشير الى امكان نجويز مثل هذا الخروج الفني »© 
بالنسسبة الى امرىء القيس »؛ « المبتدىء بالاحسان » . فقد علق على 
نسايه ٠‏ 


الا ايها الليل الطويل الا انبجل2 بصبح »؛ وما الا صباح منك بأمثل 


فغال أن امرا القيس « بحذقه ») وحسن طبعه وجودة قربحته كره 
ان يقول ؛ ان الهم في حبه بخف عنه في نهاره »> ويزبد في ليله » فجم لالليل 
والنهار سواء عليه في قلقه وهمه وجزعه ونحمه ... فاحسن في هذا المعئى 
الدي ذهب اليه » وان كانت العادة غيره والصورة لا توجبه » (15) . وهكذا 
بنكن لاحدق الشمراء بالشعر ان يشل عن العادة » وان يخالف ما اتفق 
عليه (/ا١) ٠.‏ 


!| 


سار في هذا الاتجاه التمردي الذي بداه امرؤ القيس شعراء كثيرون 
ل المصر الاموري » لكن على تفاوت وتنوع ٠‏ وكان ابو محجن الثقفي (م١)‏ 
من اوائلهم . نقد آصر على شرب الخمر رمم تحريمها » لكئه تاب » فيما 
بروى »© وتوقف من شربها قبل ان بموت . وفيٍ شعره القليل الذي وصل 
الينا يؤكد على اللذة حتى الامتزاج بها ) فيما يؤكد ان اللذة هي الثار ٠‏ 
وبمكن » من هله الناحية ) اعتباره بين الشعراء الاول الذين اعطوا للتمرد ) 
متحسدا في انتهاك المحرم »© بعدا وجوديا . وبذلك اعطى ممارسة الخمرة 
معنى جديدا! ؛ ثقلها من مستوى العادة الى مستوى الرمز ٠.‏ 


ومن أمثلة التمرد والخروجالحطيثة (55) ٠.‏ وكان بوصف بأنه 2 رقيق 
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الاسلام لثيم الطبع » (.؟) »© وأئه كان « سفيها شريرا 4 فاسد الدين .., 
وما نشاء ان تقول في شعر الشناعر عيبا الا وجدته » وقلما تجد ذلك في 
شعره » (١1؟)‏ . وهذا بعني أن شعره كان كاملا » على الرغم من ثقص ديثه 
وقفساده . ويروى أنه حين حضره الموت © قيل له : اوص . فقال ١‏ ابلغوا 
أهمل ضابىءعء أنه شاعر حيث بقول : 


لكل جدبد للة غير انثنىي 2 رأبت حجديبد الموت غير لذيد 


وسثل : فما تقول في مالك ؟ قال : للاثثى من ولدي مثلا حظ الذكر » قالوا : 
ليس هكذا قضى الله » قال : لكني هكذا قضيت (9؟؟) ٠.‏ وسثل ؛ ما توصي 
لليتامى ؟ قال : كلوا اموالهم ونيكوا امهاتهم (9؟) . وقيل انه ارتد » بعد موت 
اللبي » ثم عاد فأسلم ثانية ٠‏ وقال في ارتداده : 


اطعنا رسول الله ما كان حاضرا فيا لهفتي ؛ ما بال دين ابي بكر 
أبورثها بكرا اذا مات بعمده فتلك» وبيسالله قاصمةالظهر (؟١)‏ 


ومن هؤلاء الشعراء الخارجين المتمردين 2 ابو الطمحسان القيني 2 
وبوصف بأنه « كان فاسقا ») ومن « الخلعاء » و « نخبيث الدين ف الجاهلية 
والاسلام ») (ه)) . ومنهم ضابىء بن الحارث البرجمي (8؟) © ولعله اول 
شاعر عربي اشار الى العلاقة الجنسية التئ تقوم بين المراة والكلب © وهو 
بقول في ذلك : 


فامكم لا تتركوها وكلبكم فان عقوق الوالدات كبير 
فانك كلب قد ضريت بما ترى سميعبما فوق الفراشس خبير 
اذا عثنت من آخر الليل دخنة ببيت لها فوق الفراش هربر )١7‏ 


ومنهم ؟ سحيم عبد بلي الحستحاس (58)» وبروى أن عبداللةين ابي ربيعة 
المخز ومي اشتراه وكتب الى عثمان بخيره بذلك قائلا : « اشترنت لك غلاما 
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حبشيا شامرا ) » فكتب اليه عثمان ؛ « لا حاجة بئا اليه » فاردده . فائما 
حظ امل العبد الشاعر منه اذا شبع ان يشيب بنسائهم » واذا جاع ان 
يهجوهم ») (11) . ويقال ان عمر بن, الخطاب سمعه بنشد : 


ولقد تحدر من كريمة بعضهم عرق على جنب الفراش وطيبٍ 


فقال له : « انك مقتول . فسقوه الخمر » ثم عرضوا عليه نسوة » فلما 
مرت به التي كان يتهم بها » اهوى اليها » فقتلوه » (."؟) . ومن شمره 
الذي اعتبر خروجا على الاخلاق »2 قوله (1”) : 


وهيت شمال 2( آخر الليل ( قزة ولا لوب الا بردها وردائليا 
لو سدني كسا وتثني بعص سم علي » وتحوىي رجئلها من ورائيا 
فما زال بردى صيبا سن, تيابها الى الحول » حتى الهج البرد باليا 


وغيره © مما نو ضصحه كلمة عثمان ٠.‏ وبحاول الشاعر أن يثبت ذاته بصيغ 
اخرى »6 منها اسلاميته ومنها الاشارة في شعره الى ان الانسان لا بقيم بجنسه 
او بلونه »؛ بل بأخلاقه , كقوله مثلا : 


ان كنت عبدا فنفسي حرة كرما او اسود اللون » ائي ابيض الخلق 


ومن هؤلاء النجاشي الحارثي (9") » الذي يوصف بانه « كان فاسقًا 
رقيق الاسلام ... خرج في شهر رمضازعلى فرس له بالكو فةبريد الكناسة ) 
فمر بابي سمال الاسدي فوقف عليه » قال : هل لك في رؤوس حملان في 
كرش في تلور من اول الليل الى 'آخره © قد ابنعت ونهرات ؟ فقال له : 
وبحك افي شهر رمضان تقول هذا ؟ قال : ما شهر رمضان وشوال الإ 
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وبجري في العرق وبكثر الطرق ويشد العظام وسهل للفدم الكلام » (89) , 


ان قريشا ولامامة كالذي وفى طرفه بعد ان كان اجدعا 
وحق أن كانت سخيلنة قومه اذا ذكثر الاقوام ان تقنتعا 
ويقول في قريش أيضا : 


سخينة حي يعرف اللناس لومها قديما ولم تعرف بمجد ولا كرم 
فيا ضيعة الدنيا وضيعة اهلها اذا ولي اكلك التنابالة القزم 
وعهدي بهم ف الناسناس 4 وما لهم من الحظل الا رعيةالشام والنعم(ه؟) 

وهكذا بقترن التمرد الاخلاقي عند النجاشي بتمرد سياسي على سيادة 


. 


قريش . 
ومن هؤلاء شبيل سن ودقام الذي نصفه ابن قتيبة بانه 0 اسلم اسلام 
وتأمر لي بالصوم © لاادر درهصا وفي القبرصوم 4 لا اباك» طو يل (؟8) 


ومئهم الاحخوص الذي كان « برمي بالابلة والزئا » 4 والذي اعلن اللللمة 
مبدأ للحياة في قوله : 


وما العيش الا ما تلذ وتشتهسي وان لام فيه ذو الشنان وفلدا 
اذا انت لم تعشق ولع تدر ما الهوىي فكن حجرأ من بابس الصخر حلمدا للا ؟, 


هذا الاتجاه الذي يمكن ان نصفه بأنه اتجاه التحلل من القيم الدينية 
عمقه الاقيثر الاسدي (78) » واضفى عليه بعد السخرية ٠‏ فهو لا بكتفي 
بأن بعلن في شعره ما تمكن تسميته بدين الخمر © وانما بسخر كذلك من 
الدين نفسه . بول : 
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صل ؛ فصلى قاعدا تتفغشساه سماديير السككير 
رمع العصر كما تقرن الحقة بالحق الذكر 
كك الفجر فما بشرؤها وقرا الكوثر من بين السؤر (9؟) . 


٠.٠‏ فان آبا معتسرض اذ حا من الراح كأمسا على المثبر 
احل الحرام ابو معرض فان ليم في الخمر » لم يصبر (.)) 


ويقول ؛' 


ومفعد قوم قد م.شسى من شرابلا وآعمى سقيناه ثلانا فأيصرا 
شرايا كريس العلبسر الورد ريبحهةه ومسحوق هندي من المسك اذفرا 
من الفتيات الغر من ارض بابل اذا شفها الحاني من الدن ؛ كيرا 
لها من ل اجاج الشيام عنق غرسة تائق فيها صالسيع وتخيرأ 
اذا ماركها ؛ بعك اثقاه فسلها تدور علينا؛ صائمالقوم » افطرا(١؟)‏ 


واذا كان الاقيشر الاسدي برى الحياة في نحليل الحرام »؛ ويرى أن 
اللذة هي في انتهاك هذا الحرام » فان الوليد بن بريد (؟5) مزج بين ممارسة 
الخلا فة وممارسة اللذة بمختلف اشكالها » بحيث اصبح بلاطهمسرحا وملهى. 
فلم ببق مغن او ظريف او راوية او مهرج في الحاء مملكته الا استدماه من 
اجل اغناء حياته التي اختطها » حياة اللذة (7؟) . ويقال أنه هيأ في قصره 
بركة ملاها خمرا » كان يسبح فيها وششرب ؛ وحوله المغلون » ثم بخرج من 
البركة يترنس وينشد ؛ 
اشهد الله واللالكة الابرار والعابدين امل الصلاح 
الني اشتهسي السماع وشرب الكأس والعمض للخدود الملاح 
والنديم الكريم والخادم الفساره يسعى علي بالاقداح (6)) . 


وقد عملت نجرية الوليد على توكيد الصلة بين الشعر والحياةاليومية) 
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وبخاصةحوائب اللهو واللذة من هذه الحياة » وهي التي تتجسد في الحب 
والخمرة . والحياة اليومية التي عاشها الوليد حياة حضرية مترفة » وهذا 
مما عمق الحس المدني في الشعر على غرار ما فعل عمر بن أبي ربيعة ») 
وشارك في تأسيس جمالية مدنية » مقابل الجمالية البدوية السائدة . ولم 
يكن نأسيس هذه الجمالية يتضمن رفض القيم البدوية الفنية وحسب » 
وانما كان بتضمن كذلك رفض القيم الدبنية والاخلاقية . وهكذا ساعدت 
تجربة الوليد » من الناحية الاولى » على تليين اللغة الشعرية » وكتابة 
المقطعات القصيرة ذات الموضوع الواحد »© وكتابة الشعر بأوزان خفيفة 
وابقاعات سهلة » بحيث امترجت القصيدة بالاقنية . وساعدت »؛ من الناحية 
الثانية » على الفصل بين الشعر من جهة والدين والالخلاق والسياسة من 
جهة ثانية » والتوكيد على ان الشعر تجربة ذانية (0)) . 
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وصل هذا المنحى الذاتي الى اوجه الجمالي في شعر ذي الرمة (5)) » 
والى اوجه الجنسي في شعر عمر بن ابي ربيعة » والى اوجه النفسي في شعر 
جميل بثيئة . فقد اعطى ذو الرمة للغة الشعرية بعدا تصويريا لا عهد لها 
به ) فأكمل بذلك ما بداه امرؤٌ القيس» وفتح أن سياتي بعده العال,الشعري 
الحقيقي ؛ واعني به عالم المجاز , ففي شعره نتلمس البداية لاعتبار الشعر 
أكثر من مجرد تعبير عن الحياة » والنظر اليه كطاقة تكمل الحياة » وتضيف 
اليها ما لا تقدر عليه الطبيعة بذاتها . نتلمس »؛ بتعبير آخر »© بداباك اعتبار 
الشعر ابداعا ») لا مجرد ثُقلوتفسير. وهكذا يضعنا شعره فيافق من المماثلات 
والمقابلات فيما بين عناصر الطبيعة وأشيائها » البدوبة والحضرية »؛ الكولية 
والذاتئية » الحسدبة والذهنية ») بحيث تبدو الطبيعة كلها » على تباينعناصرها 
ونضادها » وحدة وحود ووحدة أخيال . وفي هذا ما بحيد بالكلمات عما 
وضعت له اصلا ©» وبعطيها معاني جديدة وابعادا جديدة . 


فهو انتقال بين اللغة الشعربة الواقعية ©» واللفة الشعربة المجازية » وهو 


لفن 





انتقال بين التقليد والتجديد » وهو التقالبين الحساسيةالبدويةوالحساسية 
الحخرية . ولعل ذلك هو ما يفسر اضطراب النقاد في نظرتهم لشعره (60). 
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يقدم شعر عمر بن ابي ربيعة عناصر تحويلية مهمة » سواء من حيث 
النظرة والمضمون ؛ أو من حيث طريقة التعبير (64) نهو يطرح في شعره 
قيما جديدة في كل ما بتصل بالعلاقة بين الرجل والرأة لا بقرها المجتمع 
الذي عاش فيه » وعبر عن هذه القيم بطريقة جديدة . وفي رواية ان جميل 
قال في شعره : « هذا والله ما ارادته الشعراء فأخطأته » وتعللت بو صف 
الديار » (59) , وما أخطأه الشعراء هو تحضير الحب أو تمذيئه . وتوضح 
ذلك كلمة لعمر بن ابي ربيعة في خبر يقول انه خرج مرة مع الحارث بنخالد 
المخرومي وجماعة من الشعراء » فبرقت السماء » فقال الحارث : كلنا 
شاعر © فهلموا تلصف البرق » فوصفه كل ملهم باستثناء عمر الذي قال : 


ايا رب لا آلو المودة جاهمدا لا سماء » فاصنئعني الذيانت صانع 


لم قال :0غ ما لي وللبرق والشوك ؟ » (ءم) . 


وكان هذا الحس المدني او الحضري في اساس انجاه عمر الىالايقاعات 
الشعرية الخفيفة » لكي يستجيب »؛ من جهة » لضرورة الغناء (1ه) 4 ولكي: 
لبي من جهة ثالية » ذوق القارىء الحضري . ومن هنا كثرت عنئده اوزان 
ساير من جهة ثانية ؛ ذوق القارىء الحضري . ومن هنا كثرت عنده اوزان 
الشعرية ؛ وصارت جزعا من اللغة الأنوسة الدارحة على الالسنة . 





بؤسس شعر عمر بن ابي ربيعة ما تمكن تسميته بالئزعة الشهوية ؛ 
او الاباحية في الشعر العربي » وهو في ذلك بتابع ما بداه امرؤ القيس . ان 
شعرهما يستمد اهمية نخاصة من كونه بؤسس الرغبة او الشهوة على 
الحرم 6 دينيا او اجتماعيا » وفي هذا تكمن الثورة على التقاليد الاجتماعية 
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الدينية:» والعودة الى البدابة حيث لم يكن الانسان يعرف الخجل او 
ألعار 5 فشهرهما محاولة للخروج على المجتمع : كل خروج على تقاليد 
المجتمع بحمل بذاته قيمة ؛ لاله بعلن اللاخطيئة . فاللذة » هي وحدها, 
الع 0 


ان الانتهاك » اي ندئيس المقدسات ؛ هو ما يجدبئا في شعرهها . والملة 
فالانسان » من هذه الزاوية ثوري بالفطرة : الانسان حيوان ثوري . 


نحن » لاشعوريا » ضد كل « ثمر محرم » © لذلك نعجب بكل من يدنس 
هذا الثمر ويمتهنه . هذا الانتهاك بفتح ثغرة من الضوء ف ظلام العادات أو 
الاخلاق ومن خلال هذه الثغرة تلمح كيف بتهدم العالم القديم » أو نتهدم 
عوائق الحربة . هذا الانتهاك فساد او ضلال ‏ لكن حين بكون المجتميع 
قائما على الضلال » فان ضلال الخروج عليه » يصبم الفضيلة الكبرى . ومن 
هذه الناحية يبمكن تحديد القوة او الطاقة الثورية بأئها هي القادرة على خلخلة 
الاسناس الراهن للاشياء ونغيير الواقع . 


من المفيد ان تستطرد هنا فنسال عن الاسباب التي حملت العربي 
على ان يخجل من الجنس » بل ان يعتبره عارا » ويلاخله في منطق الحرام 
والحلال . ان هذا يعود » بلا ريب » في اساسه ؛ الى الدين . فكبت الشهوة 
الجنسية التي توفر اعظم لذة على الارض لا يمكن ان يقبل به الشخص الا 
بنتيجة انقلاب في كيائه ممالا بقدر أن بحدثه غير الدين . فكأن العربي ير فض 
اللذة الدنيا من أجل اللذة العليا ) اي برفض النسساء على الارض من جل 
« الحور العين » في السماء . فعفة العربي موقتة » وجزئية . وهي وسيلة 
للذة التي لا تضاهيها ولا تبلغ البها ابة لذة آخرى . 


ونستطيع ان نرجع اسباب كبت الشهوة الجنسية الى ثلاثة : كمالي» 


. 


وتجاوزي 2 ولفسي ٠‏ 


املف 





١‏ كل بحث روحي »2 كل تطلع للكمال تمند الشخص يتضمن صفات 
من التقشف والتمفف . بتعبير آخر كل محاولة يقَوْم بها الشخص لكي 
بتجاول الطبيعة الى ما وراءها تفرض عليه ان يمتئم من لذائذها . فر فض 
العالم المادي والتعالي على قوائيئه لا سمحان بالغرق في لذائكف الحياة . 
هكدذا نوجه الشهوة الجنسية وتصعد . والعفة هئا ليست مطلوبة لذاتها ) 
وانما نطلب كوسيلة للكمال . المحرم اذن رمز الامتناع عن اللذة من اجل 
الكمال ب أي رمز السيطرة على النفس وشهواتها . 


وفي الحياة البدائية كانت القبيلة التي نتفوق على غيرها بعدد 
المحرمات نشعر الها اكثر لبلا من غيرها » أي اكثر قدرة على السيطرة على 
النفس » وبالتالي على بلوغ الكمال . وهكذا نشير قدرة الشخص على 
رفضصشيء ما الى تفوقه ونواتد في نفسه الاعتزاز بائتمائه العريق. وستكون 
مفيدة حدا دراسة اللحرمات عند العرب » من هله الناحية . 


؟ ب بقدر ما يفرض الالسان حدودا وقيودا على شهوانه ») وبخاصة 
الجنسية لانها اكش اقلاقا له وتأثيرا في نفسه » ينمو اديه الشعور بالتحرر 
والطمانينة الداخلية ٠‏ وهكذا لفسسيح احثرامه للمحرم رمزا لتعلمفه بها 
بتجاول المحسوس ؛ ولمشاركته في دعم الاساس الغيبي للكون . ومن هنا 
يكون التمغف او التقشف اداة لتجاوز الطبيعة والاتصال بما وراءها . كان 
يعتقد في القرون الوسطى ان العذراء الطاهرة 'نشفي المرضى وان دم الفتاة 
المفيفة يقدر ان يشفي البرص ٠‏ 


ل ان كبت الغرائز والشهوات وسيلة للكشف عما هو اغنى واكثر 
ديمومة . فالكبت الموقت للطاقة الجنسية بعد بلذة لا يو فرهاالارواء الس بع. 
وتعر ف امراة الها تفقد كثيرا من سيطرتها على الرجل اذا استسلمت له 
دون تملع . وبقدر ما تكون متمنعة » تكون ذات حظوة لدى الرجل . واثانية 
الرجل وغيرته هما في اساس التمئع او التعفف لدى المراة . فالعاشق يفترض 
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بل يستلزم لدى حبيبته العذرية الدائمة لا في الماضي وحسب ©6 بل في 
الحاضر والمستقبل . فيشعر أنه بمتلكها وحده © وائها عزفت معه» 0 
التجربة الجنسية ., وحيث تسود هذه الاخلاق الذكورية » كما هو الشأن 
في المجتمع العربي ؛) تسود انخلاق جنسية مردوجة : فرض العفة الكاملة 
على الرأة » وبخاصة امتزوجة ؛ والسماح للرجل بأن يمارس حريتهالجنسية 
الكاملة , 


فيان في نكر مس نين ان ريط منا' يردم الهوة وق 7الشياة الاق 
فهو لموذج للتعبير عن الحياة الجنسية » ممارسة وتصويرا » بحرية كاملة. 
انه تحاوز المحرم سوام كان في العادات او الافكار ٠‏ وهوق في ذلك بتجاوز 
الكبت »© وبقدم للقارىء نوعا من اللقاء بين الرمز الجنسي والشهوةالجنسية. 
فالشهوة ؛ من ناحية استيهام » والشعر طريقة لتحقيق هذا الاستيهام . 
وهكذا نتحقق الشهوة في الشعر اذ يولد في فس القارىء اللذة ؛) وبمئحه 
الشعور بالاطمثئان . قالائسان البالغ بخجل من شهوانه ؛ لاثه ,شعنر 
بطفوليتها بالاضافة الى كولها مملوعة » ومن هنا بخفيها عن الاآخرين كأئها 

من أسراره الحميمة . وحين يتحدث الشاعر عنها » كما فعل عمر في مجتمع 
طهري كالجتمع الاسلامي الاول » فاله برضي القارىء وسره ؛ لان قراءنه 
لشمره تزيل توترة النغسي الناتج من اكيت » أ تخفقه . 


واذا كان الشعر » بمقتضى النظرة الاسلامية » شكلا من المطائقتة 
الدقيقة بين الكلام والطهرية الدينية ؛ فان شعر عمر بن ابي ربيعة بقدم » 
على العكس » شكلا من المطابقة بين الكلام وشهوة الحياة » فيما يتجاوز القيم 
الدينية والمعابير الالخلاقية في آن . وفي هذا » على الاخص » تكمن نخاصيته 
التحويلية . 
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أما جحميل بثينة (؟م) 6 فقد اعطى شعره للحب »؛ وللعلاقة بينالرجل 
والمراة بعدا من نوع آخر » بدا تاريخا آخر لعنى الحب » ولمعنى العلاقة 
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بين العاشقين . ولا نستطيع ان تتبين اهمية النظرة التي بثها شعر جميل ؛ 
اذا لم نعمرف طبيعة العلاقة بين الرجل والمرأة » كما يصورها الاسلام »؛ وعلى 
الااخص » كما وردت في القرآن 03 


| الصورة الاولى التي يعرضها القرآن هي صورة آدم ‏ حواء » في 
الحنة . وللا:حفل في هذه الصورة : 7ه ان آدم نخلق » وعاش وحده فيالجنة » 
قبل أن نلق حواء . به ان حواء لخلقت من ضلعه . ج ‏ ان حواء سميت 
سكا (ثاهم) لآدم 8 


دف جامع البيان عن تاويل آي القرآن (24) ان الله الخريم « ابليس من 
الجئة حين لعن » واسكن آدم الجنة ؛ فكان يمشي فيها وحششا ليس له 
زوج بسكن اليها » فئام ثومة فاستيقظ ») واذا عند رأسه امرأة قاعدة ) 
خلقها الله من ضلعه » فسالها : من انت ؟ فقالت : امراة . قال : ولم 
خلقت ؟ قالت : نسكن الي . قالت له اللائكة ينظرون ما بلغ علمه : ما 
اسمها با آدم ؟ قال : حواء , قالوا ؛ ولم سميت حواء ؟ قال : لانها خلقت 
من شيء حي ». وفي رواية ااخرى (20) انه « لما فرغ الله من معاتبةابليس» 
اقبل على آدم وقد علمه الاسماء كلها ( ... ) ثم القى السنة على آدم (...) 
ثم اخذ ضلعا من اضلاعه من شقه الابسر ولام مكائه لحما » وآدم ثائمى لم 
بهب من ثومته حئى خلق الله من ضلعه زوحته حواء » فسواها أمراة ليسكن 
اليها فلما كشف عن السنة وهب من ثومته رآها الى جنبه » فقال : لحمي 
ودمي وزوحجتي © فسكن اليها , فلما زوحه الله ( ..., ) © وجعل له سكنا 
من نفسه © قال له ؛ فتلا : « با آدم اسكن الت وزوجتك . . . الآبة (ذم) »© . 


؟ ل الصورة الثانية هي الهبوط من الجنة » لان آدم وحواء اقتربا 
من الشجرة التي هاهما الله عنها بقوله : ١‏ ولا تقربا هذه الشجرة فتكونا 
من الظالين # .. واخطلف الفسر ون في لوغ العبخرة- , لتيل انها السدبلة 
اي الحبطة . ويل انها الزرتونة , وقيل الها الكرمة + وقيل الها التيلة . 
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وأيا ما كانت فهي ١‏ الشجرة التي تحتك بها الملائكة للخلد » (09) . « وكانت 
شجرة غصونها متشعب بعضها فيبمض» وكان لها ثمر تأكله الملائكة لخلدهم» 
وهي الثمرة التي تهىالله 5دم عنها وزوجته» فلما اراد ابليس ان بستزلهما» 
دخل في جوف الحية © وكانت للحية اربع قوالم كأنها بختية (م/ه) » من 
احسن دابة خلقها الله » فلما دخلت الحية الجنئة » خرج من حو فها أبليس» 
فاخد من الشجرة التي نهى الله عنها آدم وزوحته ©» فجاء به الى حواء » 
فقال : انظري هذه الشجرة » ما اطيب ريحها » واطيب طعمها » وأحسن 
لولها . فانخذت حواء فأكلت منها ؛ ثم ذهبت بها الى آدم ©» فقالت : انظر 
الى هذه الشجرة ما اطيب ربحها واطيب طعمها وأحسن لونها ! فاكل منها 
اكدم » فبدث لهما سوآتهما » فدخل آدم في جوف الشجرة » فئاداه ربه : 
با آدم ابن انت ؟ قال انا هنا با رب , قال : آلا تخرج ؟ قال : استحي منك 
يارب , قال :ملعوئة الارض التي خلقت منها لعلة يتحول ثمرهاشوكا (...) 
ثم قال : با حواء انت التي فررت عبدي » فانك لا تحملين حملا الا حملته 
كرها » فاذا اردت ان تضعي ما في بطنك اشر فت على الموت مرارا ») (كهما . 
وفي روابة ان الله قال عن حواء : « ان على أن ادميها في كل شهر مرة ؛ كما 
ادميت هذه الشحرة »© وان احعلها سفيبة فقد كنت خلقتها حليمة » وان 
اجعلها تحمل كرها وتضع كرها © فقد كنت جملتها تحمل يسرا وتضيع 
بسرا » (1.8) . وفي روابة ان الله قال لآدم بعد ان اكل من الشجرة : « لم 
اكلتها وقد نهيتك عنها؟ قال : با رب اطعمتئي جواء . قاللحواء : لم اطعمته؟ 
قالت : امرتني الحية . قال للحية : لم امرتها ؟ قالت : امرئي ابليس . 
قال : ملعون »؛ مدحور . اماانت با حواء فكما ادميت الشجرة فتدمين في 
كل هلال » واما انت با حية نأقطع قوائمك فتمشين جريا على وجهفك 
وسيشدخ راسك من لقيك بالحجر » ٠ )1١(‏ 


1 الشجرة هي « شجرة الخلد » وهي رمز « الملك الذي لا ببلى »© . 
فوسوس أليه الشيطان قال با آدم هل ادلك على شحرة الخلد » وملك 
لا ببلى . ( طه : 1١.‏ ) . وان لا بجوز ان بأكل مئها الا الملاك او الخالد : 
« ما نهاكما ربكما عنهذه الشسجرة الا انتكونا ملكين» او تكوثا م نالخالدين», 
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( الاعياف ؛: 9٠‏ ) . فهل يعني ذلك ان الجنة مكان » كذلك امير 


ب كيف صعد ابليس الى الجنة ليكلم آدم وحواء » وكان قد طرد 
منها ؟ : 


التفسير التقليدي يقدم الأجوبة التالية : 


أبن خلص ابليس الى آدم وزوحته سلطانهالذي جعله الله له » ليبتلي 


به كدم وذريته , 


أبليس قادر أن يأتي أبن آدم ١‏ في نومته وفي بقظته » وفي كل حال 
من احواله ») حتى يخلص الى ما اراد منه » حتى بدعوه الى اللعصية © ويوقع 
في نفسه الشهوة وهو لا براه » 1 


8 الشيطان يجري من ابن آدم مجرى الدم » . 
نخلص ابليس اليهما من حيث لا يريانه (85) . 


الجنسية وامكنة الشهوة فيهما . فهل يعني ذلك ان كل ما بتصل بالشهوة 
مناقض للجنة أو للخلود ؟ وهل الولادة والحبل والحيض عقاب ؟ وهذا الاكل 
هو نغسه الذي ادى الى أن بطردا من الجنة الى الارض . 


د وحين طردههما الله قال لهما : « لكم في الارض مستقر ومتاع الى 
حين » . « والمتاع في كلام العرب كل ما أستمتع به من شيء ؛ من معاش ) 
أو رئاش او زيئُة او لذة او غير ذلك » (19) . فكيف بطردأن منالجنة بسبب 
الاستمتاع » الى الارض التي جعلها لهما استمتاما ؟ 


ه ‏ فى رواية ١ ١‏ ان آدم لما اصاب الخطيثة : قال :يارب ؛ ان تبت 
واصلحت ؟ فقال الله : أذا © ار.جعك الى الحنة » (05) . «» فتلقى آدم من 


51١ 





ربه كلماك فتاب عليه » . فهل العودة عن الخطيثة هي رفض الاكل من 


نكتفي الان بهذه الاسئلة » لنتابع استخلاص الصورة الكاملة للعلاقة 
بين الرجل والمرأة » من ناحية الحب ؛ كما جاءت في القرآن . 


ب تجمع الآيات القرآنية بألفاظها ودلالاتها على تصوير الحب تصويرا 
حلسميا ٠‏ 

أ « احل لكم ليلة الصيام الرفث الى نسنائكم » هن لباس لكم 
وائتم لباس لهن © . ( البقرة » آية 161 ) . 


وبفسر الطبرىي الرفث بأئه الجماع او النكاح . وهذا ما بجمع عليه 
المفسرون . ويورد للباس تفسيرين : 


« احدهما ان بكون كل واحد منهما ( الرجل والمراأة » الروج 
والزوجة ) جمل لصاحبه لباسا » لتخرجهما عند النوم واجتماعهما في ثوب 
واحد » وانضمام حسد كل واحد منهما لصاحبه تمئزلة ما بلبسهة على حسده 
من ثيابه فقيل لكل واحد منهما هو لباس لصاحيه » (16) . ويفسر اللباس 
كذلك بأنه لحاف (55) , 


« والوجه الآخر ان بكون جعل كل واحد منهما لصاحبه لباسا لاثه 
سكن له كما قال جل ثناؤه : جعل لكم الليل لباسا » يعني بذلك سكئانسكئون 
فيه وكذلك زوجة الرجل سكنئه » بسكن أليها » كما قال تعالى ذكره : وجعل 
منها زوجا ليسكن اليها » فيكون كل واحد مئهما لباسا لصاحبه ) بمعنى 
سكونه اليه » /89) . 


ومن المفيد ان تلاحظ ان الآبة هنا تنكرر صورة حاهلية . فالنايفنة 
الجعدي بقول : 


فى 





وكانت العرب نسميالراة لباسا وازارا . ويقال : لبست امرأة» أي تمتعث 
بها زمانا , ولبست قوما » اي تمليت بهم دهرا . بقول النابغة الجعدي : 


كدلك يكنى بالثوب عن جسد الانسان . 


لكن من المناسب هنا ان نشسير الى أن القرآن بشدد على عدم مجامعة 
المرأة المشركة الوثئية » الملحوسية ).: « ولا تنكحو أ المشركات حتى برؤمن ؛ 
ولامة مؤمنة خير من مشركة ولو اعجبتكم » . ( البقرة » آية 111 ) , 


فهناك اذن ربط بين الجنس والدين . وايا كانت المراة المسلمة فهي 
افضل من المرأة المشركة » ايا كانت . 


ب ب « لساؤكم حرث لكم »© فأتوا حرثكم الى شثتم » . ( البقرة » 
كبة "1؟؟). 


ويفسر الطبري الحرث بالمزدرع ؛ أي الزرع الكحترث . وقيل : الحرث 
منبت الولد ؛ أو هي مزرعة بحرث فيها . و « الى شثتم » 2 أي كيفا شثتم: 
مضطحعة : قائمة » ملحرفة » مقبلة » مدبرة ... (18) . وقيل في تغسير 
ائى : متى شكتم ليلا او ثهارا . وفي 'نفسير تكملة الآبة : «وقدموا لانفسكم» 
ها يشير الى الربط كذلك بين الحنس والدين . فمعنى «قدموا لانفسكم» : 
اذكروا الله قبل الجماع » او قولوا : باسم الله (59) . 


وبلهى القرآن عن مجامعة الكافرات أو المشركات من أهل الاوثان : 
« لا تمسكوا بعصم الكوافر » (المتحئة . آبية ١.‏ ) . لكنه يحلل تكاح 
نساء المشركين اللاي تركنهم والتحقن بالمسلمين »© بشرط أعطائهن اجورهن: 
0 ولا جناح عليكم ان تلكحو هن اذا آتيتمو هن أجورهن ولا المسكوا بعصم 
الكواقر » (.لا) . 


ويقول حديث نبوي : 7 تنكح المرأة لديئها وحسيها وحسئها فعلياء 
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بذات الدين » (1/) . وعن علي انه قال : « 'خير نسائكم العفيفة في فرجها 
الغلمة لزوجها » (؟/) وعن النبي انه قال لرجل اسمه عكاف الهلالي : 
« يا عكاف » ألك امرأة ؟ قال ؛ لا , قال : « فأئت اذا من ا'خوان الشسياطين) 
ان كنت من رهبان التصارى فالحق بهم ؛ وان كنت مئا فمسن سلثئنا 
النكاح » (8/) . وائه قال : « لا رهبانية في الاسلام ولا تبتل » ()/) , 
وتفضيل التكاح في الليل اثما هو اتباع للسنة لان الله سمى الليل في كتابه 
سكنا » والنهار تشورا . فآثر الناس استقبال الليل لعقدة النكاح تيمنا ببا 
فيه من الهدوء والاجتماع (هلا) . 


. وموقف القرآن من اكرأة الزائية ( او الرجل الزائي ) بشير الىالربط 
كذلك بين الجنس والدين : « الزائية والرائي فاجلدوا كل واحد منها مئة 
جلدة » ( النور © آية ؟ ) . لكن هناك شيء من التساهل مع المراةالزائية , 
قاذا زنت امرأة الرجل » بكتفي باسترداد مهره منها :«ولا تعضلو هن لتذهبوا 
ببعض ما آتيتموهن » الا ان بأتين بفاحشة مبيئة » . (النساء » آية )١9‏ 
اي 31 كنتم لكرهون ضحبة لشائكم ولهن عليكم مهن > “فلا تفريوهسن. لكي 
يتئازلن عنه . لكن اذا زئين فخذوا مهورهن . 


وتفسر الفاحشة في الآبة بائها العصيان والنشورٌ والزئا . وفي -حديث 
جام : « اتقوا الله في النساء ©» فائلكم الخذتموهن باماثة الله ©» وا 
فروجهن بكلمة الله ») وان لكم عليهن ان لا بوطئن رف جد وار 04 و 
فعلن ذلك ©» فاضربوهن ضربا غير مبرح »© ولهن عليكم رزقهن وكسوتهن 
بالمعروف »© (ا[9) , 


والمحصنات ( ذوات الازواج ) مسحرمات : ١‏ والمحصنات من النساء 
الا ما ملكت أيمالكم » ( النسساء » آبة 5؟) . أي ما سبيتم من النساء » فاذا 
سبيت المرأة ولها زوج في قومها » فهي حلال لمن ينكحها (ل/الا) 


ج ل « فما أستمتعتم به منهن فأتوهن اجورهن فريضة » ( النساء) 


لف 





نكحها مرة واحدة ؛ ققد وحب صداقها كلها . والاستمتاع : هو النكاح. 
وهناك تفسيرات ترى أن الآبة 'نشير الى تمتع اللذة بأجر » أو الى زواج 
المتعة » وهى زواج لاجل مسمى » متى أنتهى » انتهت العلاقة بين الرجل 
والراة »؛ دون ان تنشأ عن هذه العلاقة ابة مسؤولية لاحقة . و «١‏ الأحر » 
هنا رمز للمهر » فدفع الاجر يدل على ان العلاقة شكل من الزواج الذياحله 
الله (م/) ٠‏ 


ولا بحل للرجل ان ينكس امرأة دون اجر » او امراة وهيت نفسها له . 
لكن يستثنى من ذلك النبي وحده . وهذا ما تؤكده الآبة التالية : « يا أبها 
النبي انا احللنا لك ازواجك اللاتي انيت اجورهن » وما ملكت يميئك مما 
أفاء الله عليك ©» وبنات عمك »؛ وبناك عماتك »؛ وبئات خالك »© وبناتك خالاتك 
اللاتي هاجرن معك »© وامراة مؤمنة انوهبت نفسها للنبي » ان اراد النبي 
ان يستنكحها » خالصة لك من دون الؤمنين © قد علمنا منا فرضنا عليهم في 
ازواجهم وما ملكت ايمائهم © لكيلا يكون عليك حرج ؛ وكان الله غفورا 
رحيما ) (5/) . (الاحزاب ) آية ,ه), 


د« ..ء أو لامسكم النساء » ( النساء » آية 9) ) . وهناك اجماع 
على أن الملامسة تعني المجامعة (.86) . ويستدل على ذلك » أي على اناللملامسة 
ليست القبلة مثلا او اي شكل من اشكال اللمس » بما روي عن النبي » على 
لسان عائشة : « كان رسول الله ( صلعم ) يئال مني القبلة بعد الوضوء » 
ثم لا بعيد الوضوء » ٠‏ وعلى لسان ام سلمة ؛ من أن النبي كان يقبلها وهو 
صائم ثم لا يفطر ولا بحدث وضوما (١م) ٠‏ 


ه ب « با ابها الذين آمنوا لا تحرموا طيبات ما احل الله لكم ... 6 
( الائدة آية لإم ) . وهناك اجماع على ان الطيبات تعني اللذائذ التينشتهيها 
النفس وبينها النسناء . وبعرض المفسرون بالرهبان الذين حرموا النساء على 
انفسهم »؛ وغيرهن من اللذائذ (؟6) ٠‏ 


وفي حديث عن النبي : « لا آمركم أن تكوئوا قسيسين ورهبانا » (85) ) 
وقول .حدايث آآخر ١غ‏ ليس 5 ددني ترك التساع :واللصم 6 ولا اتخاذ 
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الصوامع » (86) . وفي روابة ان ثلاثة تفر على عهد رسول الله ( صلعم ) 
انفقوا » فقال احدهم : أما أنا فاقوم الليل لا انام , وقال احدّهم : اما انا 
رسول الله ( صلمم ) اليهم فقال  :‏ الم انبا انكم اتفقتم على كذا ؟ قالوا : 
بلى با رسول الله وما أردنا الا الخير , قال لكني أقوم وأثئام أصوم وافطر 
وآتي النساء © فمن رغغب عن سنتي فليس مني » (ه6) ٠‏ 


وفي روايات ان النبي ثهى الرجال عن ان يجبوا انفسهم » أو بمارسوا 
عملية الأخصاء 4 وقال 000 لم أومر بذلك 4 ولكني امرت في دبني ان "زوج 
النساعء ») (6ُ) ٠.‏ 


ورغم أن الاسلام حرر المراة من قيود كثيرة 4 اجتماعية والسالية » 
في الجاهلية فان ثمة تقليدا اسلاميا يجمع على ان الله عاقب المرأة بعشر 
خصال : بششدة النفاس »© والحيض » والنحاسة في بطنها وفرجها ) وجعل 
ميراث امرآتين ميراث رجل واحد »© وشهادة امراتين كشهادة جل ؛وبحملها 
ناقصة العقل والدين لا تصلي ايام حيضها ؛ ولا يسلم على اللساء ؛ وليس 
عليهن :جمعة ولا جماعة »© ولا بكون منهن ثبي » ولا تسافر الا بولي . هذا عدا 
تفضيل الاسلام الرحل على المراة » من حيث اله « قوام » عليها (ا4) . 

لم بغير الاسلام طبيعة النظرة الى المرأة كما كانت في الحاهلية ؛ 
أو طبيعة العلاقة بين الرجل والمراة » واكتفئ بأن نظم هذه العلاقة فو ضسع 
لها قانونا وجعلها نتم وفقا لطقوس معينة . فالحب في الاسلام بقي كما كان 
في الجاهلية حسيا ب ابروسبيا, ولذلك من الافضل الإقتصار على ستخدام 
لفظة الجنس » دون الحب . فالحب في الاسلام جنس »؛ في الدرجة الاولى» 
ويمكن أن نوجز خصائص الحب » كما نظهر في القرآن » بما يلي : 

١‏ ليس في العلاقة الجنسية بين الرجل والمراة حب »؛ بالممئى 
الذي نقصده الآن »© بهذه الكلمة , والآية الوحيدة التي 'نشير الى شيء من 
الحب هي التي وردت في سورة الروم » آبة 1؟ » وهي القائلة : « ومن 
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كباته ان خلق لكم من انفسكم أزواجا لسكنئوا اليها 4 وجعل بينكم مودة 
ورحمة » ان في ذلك لآيات لقوم يتفكرون » ٠‏ 


" ب الانسان مسجزا ؛ في الاسلام 6 الى جسد وروح وعقل ٠‏ ومن. 
هنا يصعب فهم وحدته »6 وفهم الوحدة » بعامة . 


* ب الحب في القرآن نقيض الحب الافلاطوني : لا حنين ولا بحث » 
لا وعد بالستقبل » لا تطلم » لا هاجس علو ولا هاجس اتحاد . 


؟ ب الحب في القرآن قرار أو علاقة يقررها الرجل ٠‏ وعلى المرأة 
أن 'تخضع . فليست الغاية الحب » بل التيه الجنسي . وهذا مما فصل 
الحب عن العمل واللغة . 


الحب هنا مجرد حب طبيعي ‏ بيولوجي . المرأة فيه لا تعرف 
الرجل » وهي لا تأمل بأن تصير الآنخرر ؛ أو نتخطاه . والواقع ليس هناك 
امراة » بل نساء . النساء بالنسبة الىالعربي تجسيدات مختلفة للمرأة : 
عذراء ب زوجة ‏ أما . لا مجال للصديقة أو الغائية ( الزانية ) . العسربي 
المسلم لا تهمه المرأة » بل ثهمه النساء . وهو لا بهمه أن بحبهن © بل بهمه 
أن بمتلكهن ٠‏ 


بتضح من ذلك ان القرآن » في هذه المسألة » يعتبر النفس كتلة من 
الغرائر والاهواء » وهو يضع لها قاثوئا يسمو بها وبصعدها . وهكذا أبقى 
عليها كما كانت في الجاهلية , لم سحاربها ولم يقتلها . وائما هذبها وصفاها. 
فليست هناك حبيبة في القرآن » بل زوجة . وليس فيه حب بل جنس ٠‏ 
وصورة الرأة فيه هي صورة الروجة . والرواج متعة جسدية » من جهة ) 
واتحاب ») من جهة ثائية , ومن هنا تقترن صورة الزروجة بصورة الأم . 


هذا المفهوم للحب يناقض ما تمكن تسميته بالحب الغنوصي الذي 


كان منتشرأ ف حو ض البحر المتوسط 6 قبل الاسلام . وتعلم الفغنو صية أن 
العالم المادي عالم فاسد ؛ وان النفس التي سقطت فيه آنية من جوهر 
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المي . وهي تتألم وتنتظر اللحظة التي تهرب فيها من ذلك العالم لكي تعود 
من جديد الى الجوهر الالهي ٠.‏ ولهذا عليها أن ثكره الحسك وما يتصل به 
كالزواج . وفي الاسلام » كما آشرنا » اأحاديث كثيرة ضد الرهبنة التي هي») 
من هذه الناحية ©» ظاهرة فنوصية 7 


ولهذه الغنوصية صلات وثيقة بالافلاطونية اللحدئة » والمانوية » 
والطقوس التصلة بعبادة ايريس وعشتار » وقد التقلت الى اسبائيا 
والتشرت من هناك في فرئسا وابطاليا وبقية اوروبا مع القصص والاغاني , 
وفي هذا أصل من أصول الرومنطيقية الاوروبية » بصوفيتها وتقديسها 
اموت وكرهها للعقل . 


ومن هذه الناحية ينسجم الحب القرآني مع الحب اليوثاني الوثني 
الذي كان برى في عهوده المتأخرة 04 خصوصا ( ان تعاليم القدبس بولس 
نوع من الجئون . والاحاديث النبوية تنظر الى الرهبئة كذلك بامتبارها 
وعا من الحئنون , ولهذا بمكن أن نتصف الحب القرآني بأنه امتلاك حسدي 
من أحل القضاء على الشسهوة التي هي رمز الشيطان . فالمهم هو اشباع 
الشهوة » وتسهيل هذا الاشباع . 


هذه النظرة الى المراة » الى العلاقة معها » تجعلها وسيلة وآلة . 
والواقع ان الرجل المسكلم حين كان يتزوج امراة ثانية » لم يكن بشعر) 
اله تخلى عن زوجته الاولى » ذلك انه كان يعتبرها وسيلة ؛ وكان ينظر اليها 
كشيع مما بملكه . فصورة العلاقة بين الرحل والمرأة في القرآن هي علاقة 
زواج © أي علاقة ارشباط تعاقدي 6 دبني 4 وليست علاقة حب يرى أن 
الزوجين شخص واحد ؛ وان الرجل حين يتخلى عن زوجته بتخلى عن 
جزء من كيانه . 


7ع 


بقدم نا شعر : 5 بشيئة صورة عن الحب تغادر الصورة القرآنية ٠‏ 
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كذلك , الوجود كله . بقول حميل : 
رفعت عن الدئيا المنى » غير ودهما 
فمااسأل الدنيا ولا استزيدها (88) 
وشول : 
وددت »؛ ولا تغني الودادة ؛ الها 
نُصيبي من ألدنيا واني تصيبها (845) 
هكذا تملا بثيئة العالم ») فحيث اتجه نرافقه » وحيث ينظر يراها . 
ذما غاب عن عيني خيالك احظة 
ولا زال عنها » والخيال يزول (.1) 
وبقول ؛ 
فما سرث من ميل ؛ ولا سرت ليلة 
يمن الدهرء الا اعتادني منك طائف )11١(‏ 
والهاحس الذي يحركه هو انه لا يفتا ينظ في السسماء © ب بمختلف 
الانجاهات ومختلف الطرق » املا في أن يتطابق » ولو مرة واحدة ؛ حفنه مع 


اقلب طرفي في السماء لعله بوافق طرفي طرفها حين تنظسر (17) 


هذا التعلق ببثيئة في اثناء الحياة بكشف عن تعلق بها قديم » أقدم 
منهما كليهما . بقول جميل : 


فقال ؛ افق حتثى متى أنت هائم ببثلة فيها لا تعيد ولا تبدي 
فقلت له : فيها قشى الله ما ترى علي » وهل فيما قضى الله من رد؟ 
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فان بك رشدا حبها او تمواية فقد حئكته » ما كان مني على عمد 
فقد جد ميثاق الاله بحبها وما للذي لا يتقي الله من عمد 
تعلق روحي روحها قبل خلقنا ومن بعد ما كنلا لطافا وفيٍ الممد 
قراد كما زدئا » فاصبح ناميا وليس اذا متنا بمنتقض المهد 
ولكله باق على كل حالة وزائرنا في ظلمة القبر واللحد (؟1) 


فحبهما قدر سابق »© ولهذا لا يمكن أن يرد ولا أن يقاوم . وفي مشل 
هذا الحب لا تعود الحبيبة كائنا فرديا مشخصا » وائما تتبحول الى فكرة » 
وتصيح رمزا للمطلق . وتنتج عن ذلك ثلاثة أمور : الاول هو أن الحبيبة 
تحب لذاتها » كما بحب الله ؛ لا رغية ولا رهبة » لا طمعا باللقاء ولا خوفا 
من الغياب. والثائي هو ان الحب لا يعود يستمتع بالحاضر» بل بالمستقبل. 
والثالث هو ان الحب يفلت من سيطرة المحب »© فلا يعود قادرا ان يواجهه) 
وبصيح عاجرا » في الوقت نفسه »6 عن تفسيره . 


ومن هنا ثفهم كيف ان جميل يصور لنا » حبه كانه حالة لا يستطيع 
أن بفسرها . فهي لا تخضع للتحليل » ولذلك لا تخضع للمعرفة العلمية أو 
العقلية , انه حالة لا شعورية . بل هو حالة حصلت له قبل أن بولد . فحبه 
سر كوني »4 او قوة خفية جدبته أليها دون أن بعرف كيف » ولماذا ؟ ومن 
هنا هيامه الذي يؤدي به الى القلق والنحول وآخيرا الى الموت . 


هذه الحالة شغلت جميل عن بثيئنة ‏ المراة > ببثيئة ‏ المثال الذي 
يجمع في ذاته كل شيء . وهكذا تحول حبه من بثيئة الى حبه ذاته الذي 
أصبح الكون كله . صار يحب حبه لها اكثر من حبه اياها . بل صار ممكنا 
أن بقول لها : ابتعدي عني » فحبك شغلني عنك . وتعليل ذلك ان الصورة 
التي خلقها جميل في خياله لبثينة شفافة »© لطيفة » لا تلوثها علائق العالم 
المحسوس الذي تعيش فيه »؛ وهي لذلك أجمل في عينيه من الصورة 
المحسوسة . 
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ويحدئنا ابن عربي عن هذا الحب الحقيقي ؛ فيقول انه مثى استحكم 
« أصم صاحيهة عن سماع سوى كلام محبوبة © وأعماه فلا برى سوىصورة 
محبوبه » وآخرسه عن كل كلام الا عن ذكر محبوبه » فلا بدخل في قلبه 
سوى حب محبوبه» ويرمي قفله على خزائة خياله» فلا يتخيل سوى صورة 
محبوبة )6 اما عن رؤبة تقدمت وأما عن وصف ينشىء منه الخيال صورة ؛ 


فيكون كما قبل : 
خيالك في عيني» وذكرك في فمي فمثواك فيقلبي» فأين تغيب ؟1516(0) 


وثمة روايات تنشير الى ان حب جميل لبثينة قدر لا قبل لجميل 
برده أو مقاومته . من هله الروابات ان احد أصحاب جميل قال له : 
« انك لعاجر ضعيف في. استكائتك لهذه المرأة » وتركك الاستبدال بها مع 
كثرة النساء ووجود من هي أاجمل منها » واثك منها بين فحور أرفعمك 
عنه © أو ذل لا احبه لك ؛ أو كمد يؤديك الى التلف » أو مخاطرة بنفسك 
لقومها ان تعرضت لها بعد اعذارهم لك . وان صرفت ثفسك عنها وغلبت 
هواك فيها » وتجرعت مرارة الحزم حتى تألفها وتصبر نفسك عليها طائعة 
أو كارهة ؛ الفت ذلك وسلوت »© , : 0 


ولكني لا املك الااختيار ؛ وما أنا الا كالاسير لا يملك لنفسه منما » (46) . 


ومن هذه الروابات أن أبا جميل قال له » بوم أهدر السلطان دمه: 
« يا بلي » حتى متى انت عمه في ضلالك لا تأثف من ان تتعلق بذات بعل 
يخلى بها » وانت عنها بمعرل » ثم 'لقوم من عنده اليك فتغرك بخدامها وتريك 
الصفاء والودة ,2 وهي مضمرة لبعلها ما تضمره الحرة أن ملكها » فيكون 
قولها لك تعليلا وغرور! » فاذا انصرفت عنها عادث الى بعلها على حالتها 
المبدولة . ان هذا لذل وضيم . ماأاعرف أخيب سهما ولا أضيع عمرأ 
منك . فالشدك الله آلا كففت وتأملت أمرك »© فانك تعلم ان ما قلته حق »© 


1١ 





ولو كان انيهًا سبيل لبذلت ما أملكه فيها » ولكن هذا أمر قد فات واستبد 
به من قدر له 4 وفي النساء عوض » . فقال جميل : « الرأي مارابت » 
والقول كما قلت . فهل رايت قبلي احدا قدر ان يدفع عن قلبه هواه ؛ أو 
الى ذلك.» وائما هو بلاء بليت به لحين قد انيس لي » وانا امتنيع من 
طروق هذا الحي والالمام بهم » ولو مث كمدا . وهذا جهدي ومبلغ ما أقدر 
عليه ) (15) . 


هكذا سدو حب جميل لبثيئة حبا فيما وراء الزواج ©» حبا في مستوى 
الكون لا في مستوى الرواج » وتنبدو فيه بثيلنة صورة أو رمزا للأنثى 
الكوئية الشالقة . سدو هذا الحب » بتعبير آخر »© ستبا صوفيا , وموقف 
جميل هنا من بثيئة بذلكرنا بموقف المتصوفين من الانثى . 


النصوف. بدرك في صورة الانثى التجلي الاسمى للالوهة الخالقة , 


فحين كان الله في الازل بتوق لكي بعرف » أي ليكشف ذاته فقد كان 
يتوق الى اسمائه التي لم تعرف . وحين يبلغ اللتصوف الى معرفة ذاته » 
ببلغ كذلك الى معرفة الاسم الالهي . وهله المعرفة هي التي تكشف له 
حقيقة الانثى . الخالقة . فكأن الذات » النفس » رمز المراة وكأن النفس 
هي القوة الخالقة » بالنسبة الى الجسد . والمتصوف بتأمل متقمصا آدم. 
وله أحب آدم » بالحب ثفسه الذي اخب به ادم حواء . وآدم اذ بحب 
حواع بحاكي النموذج الالهي ©» فآدم أمثال أو تخلق الهي . فحب المرآة هل 
حب لله . ركبا ان ادم مراة تلت ليها صورة الله » الشسكل التادر طلل ل 
يكشف جميع أسمائه » فان اكراة هي المرآة » المظهر الذي يتامل فيهالرجل 
صورته الخاصة »© التي كانت وجوده المختبى اي ذانه التي دجب أن 
بعرفها لكي يعرف الله . 


المراة هي الذات ( حواء خلقت من آدم ) : الانسان فاعل ( بتامل ذاته» 


ضف 





فيرى فيها الله » مفكرا بان حواء خلقت منه ) ومنفعل ( يتأمل ذاته » فيرى 
فيها الله » ناسيا ان حواء نخلقت منه ) . لكنه في الحالتين لا بحق الا معرفة 
لداته ولخالقه من طرف واحد . ولكي يصل الى المعرفة الشاملة التي هي 
فعل واتفمال »فان عليه آن يتأمل ذاته في كائن هو في ان مخلوق وتلق . 
وهذا الكائن هو المراة : حواء التي هي على صورة نفّس الرحمن » خالقة 
الكائن التي خلقت منه ( مريم خلقت الله الذي خلتقها ) . ولهذا فان الانثى 
هي الكائن بامتيان » والحب الصوفي يجمع فيها الروحي والحسي » ويرتبط 
بصورة التحلي . فالائثى هي التجلي بامتيان ( هي صورة الله ) . 


فكما أن هناك انثى خلقت من الذكر دون أم ( حواء خلقت من آدم دون 
وساطة ام ) © بحب ان يكون هناك ذكر خلق من اثثى دون وساطة اب 
ب بسوع خلق من مريم دون زواج ) فلالثوي في شخص مريم اتخذ وظيفة 
خلا قهة فعالة » على صورة النفكس الالمي 8 وعلاقة مرم ‏ بسوع تنشكل م6 
وحواء اث واخث ؛ في حين ان مريم وآدم هما الابوان . 


بهذا المعلى نفهم كيف ان الرؤيا الشيعية ترى في فاطمة عذراء ‏ أما 
الجبث الائمة المقدسين »© ونفهم قول الحلاج : أمي انجبت اباها ؛ ونفهم 
قول حلال الدين الرومي بأن المراة خالقة وليست مخالوقة . 


وقول ابن عر بي ان المذكر موضوع بين الثيين : أي أن كدم بين ذات 
الحق التي صدرث عنها © وحواء التي صدرت عنةه , وآدم لا يخلق ,؛ فهوق 
العقل الاول »© أما حواء ( النفس الكلبة ) فهي التي خلقت العالم ٠‏ وتكشف 
اللغة هنا عن حقيقة ماورائية هي ان الاثثى أصل الاشياء » فكل ما هو 
اصل بسمى في اللغة العربية اما . 
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كله » فان حبها بصبح قوة خفية تحول العالم » أو يصبح كما يعيبر هو 
سحرا. ْ 


وفي السحر بنقلب تظام العالم ونظام المقل معا. يصيح الممحال 
ممكنا » وغير المعقول معقولا . ان في بثيئة سحرا يشيعها في كل شيء بحيث 
. يصبح كل ما يتصل بها حبيبا الى جميل »؛ ولو كان عدوا , 
وقالوا : يا حميل اتى اخوهما فقلت :اتى الحبيب الخو الحبيب(18) 
وفي بثينة سحر يلغي المسافات © ويجعل كلا ملهما » ايثما كان» قريبا 
ضاقت به الدنيا » فكان في الليل على ئلة بتنسم الربح من نحوحي بثينة , 


وكانت بثينة تقوللصاحباتها في اللحظة نفسها: «اني لاسمع انين جميل... 
فيقلن لها : « هذا شيء بخيله لك الشيطان »© لا حقيقة له » , 


وفي بثيئة سحر بقدر أن يقيم الموتى . 
مفلجة الاثلياب » لو ان ريقها بداوى به الموتى» لقاموا من القبر(14) 
السحر الفاصل 4 أي الذي بجعل من بثينة كاثنا فربدا متميزا عن جميع 
الكائنات في العالم » وان كانت في الوقت ذاته تختصرها كلها , 
أذا كان جلد غير حلدك هسسلي وباشرني دون الشعار شربدت(. )١,‏ 
3 


نارف 





ففي البيث الاول ببدو ان كل شيء ما عدا بثينة بحمل اليه المرض » 
وفي البيث الثاني بدو لبضه الشعري وقفا على بثينة وحدها . أن بثيلنة ١‏ 
هنا بحر يفصل كذلك جميلا عن العالم لكي بصله بها وحدها , 


وفي بثيلئة سحر بوجه الرمن : من جهتها كمحبوبة تتغلب عليه » لا 
يؤثر عليها » بل تبدو اكثر فتوة وجمالا كلما تقادم . اما من جهثه كمحب ») 
نائها 'نترك للزمن ان بفعل فعله فيه ؛ فيهرم وينبدل . 


تقول بثيلة لما راث فلونا من الشعر الاحمر : 
كبرت جميل ؛ واودى الشباب ... فقلت ؛ بثين » الا فاقصري 
اتنسين اياملا باللوى 2 وايامنا بذوي الاجفر 
ايالي انتم لنا جيرة ‏ للا تلكرين » بلى فاذكري 


واذ انلا افيد تمض الشسباب آجر الرداء مع الملزر 
واذ لني كجناح الغراب نرجل بالمسك والعلبر 
فشفير ذلك ما تعلمين تفير ذا الزمن المنكر 
وانت للؤاقة الرزبان بماء شبابك لم تعصري 
قريبان مربملا واحد فكيف كبرث» ولمتكبري ؟ )٠١1(‏ 


نتيح لنا هذه القصيدة ان نتحدث عن الصلة بين الزمان والحب ؛ كما 
يتصورها المحبون بعامة » وجميل بخاصة . 


هناك تفسير تقليدي للزمان يرى انه خط متواصل مقسم الى ثلاثة 
اقسسام : الماضي والحاضر والمستقبل . هذا التفسير آلي » يجعل منالزمن 
شيئا ماديا آليا ؛ هو الزمن المعدود بالدقائق والساعات وشؤون الحياة 
العملية اليومية . وهذا هو الزمن الذي يجرف الاشياء ويطويها . 


ونلاحظ حين نحلل القصيدة ان هناك زمئين : زمن بثينة وزمن 
جميل . زمن جميل هو هذا الزمن القاهر »؛ المفروض من خارج » والذي 


رف 





يفتت ويغير . وهو زمن يتساوق مع الالام التي بعيشها جميل . انه الزمن 
العبءم . ائه الماضي . أما زمن بثينة فلم بأت بعد كأنه يتحرك »© متجها 
اليهنا » من ثقطة بعيدة في المستقبل . ولذلك فهي لا تنوم نحث أمباء الزمن ب 
الماضي » وهي لذلك لا تتغير ولا تكبر . وانما نظل في فتوة دائمة . 


هذا بعني أن بثيئة تعيش فيما يتجاون الزمن . الها » بتعبير آخر , لا 
نشين: بالرمن ولا تمائية 5 . ويعتي بالثائل > أن حمل اهو«اللرق رقش بيه 
وبقانية . والشعون بالزمن بلغ اقنيى مذاة اق الحب ع :وبقدز يما تعمق مساناة 
الحب »؛ يعمق الشعور بالزمن . تمير ان الشعور بالزمن هى » في الوقفت 
نفسه: 4 هرم واتجاه ثحو اكوك ...ومن هنا الضلة العميقة بين الحب ؤالوت , 
فاذا كان الزمان موتا » وكان الشعور بالزمن تابعا في قونه وضعفه للشعور 
بالحب ) كانت الدتيجة ان التسعور بالموت نابع هو كذلك © في قونه وضعفه ) 
لاشعور بالحب . أو © بتعبير آ'خر »؛ بقدر ما يحب الانسان بشعر اله 
بموت . ومن هنا يصل العشاق الى درجة من الحب لا يميزون فيها بين 
الحب والموك . ولذلك حين بموتون ؛ دموتون سعمداع . 


ثم ان زمن جميل مرتبط باللمكان الذي نششأ فيه » فهو بتغير مثله ) 
وبغير الاشياء مثله ه ومع ان بثينة عاشت في الكان الذي عاش فيه جميل»؛ 
فان زمائها لا يرئبط به . ولقد اثر اللكان في بثينة » غير الها بقيت في معزل 
عن تأثر الزميان . 


يمكن ان تعبر عن ذلك بشكل اآخر فنقول ان بثينة » في شعور جميل ») 
باقية حيث كانت في تفتح الحب وطفولته . تمير انها ليست ماضيا مضى ) 
اي انها لم :تغير » والما هي حضور يبشع ابدا » وكأنها اليوم هي نفسها 
امس » وكما ستكون غدا . انها هذا الالق الثابت ‏ هذه « اللؤاؤة » التي 
ترداد تألقا » في جحيم التغير المنكر الذي بلتهم جميل . 


و 


أن لبثينة » أذن 6 وحودين : وجودا في تفسها »6 ووحودا قُِ نفس 
جميل , ووجودها في لفسها كاللؤاؤة شلب التغير » آما وحودها في لفسه 


هرف 





فكالتار التي نحييه لكن التي نقتله في آن ٠‏ ذلك ان وحودها في ننسه انما 
هى حبه لها وحبها له . فوجودها هذا حاضر في صيفة تحول الماضي الى" 
حاضر دالم » أو تجعل ما حدث من زمان كأنه حدث لتوه »6 او كأنه بحدث 
الان © فيما هو بخاطبها , 


وقد توحي الاشارة في هذه القصيدة الى المكان واشيائه المادية ؛ أن 
الماضي الذي يتحدث عنه جميل انما هو ماض موضوعي او خارجي » وان 
العلاقة العائمة بينهما علاقة لخارجية . والعكس هو الصحيح ٠.‏ فان هذا 
الماضي ليس شلييهًا خارجا © قائما بذاته » منفصلا عن كيان جميل ‏ واثما 
هو حركة في اعماقه » وبجري منه مجرى دمه . ومن هنا قدرة هذا الماضي 
على تحديد جميل في هويته » وفي حاضره ومستقبله على السواء . بل ان 
جميل ليس شيئا آخر فير هذا الماضي الذي خلقته بثيئة وضمنته الى 
الابد , 


في هذا الضوء ؛ يمكن ان لقول ان الاكثر قدرة على الحب » والاكثر 
معاناة ؛ هو الاكثر اقترابا من الهرم والوت , الزمن والحخب بصبحان هنا 
واحدا . ومن بمالق الحب بعائق الموت . لكته ؛ في الوقت نفسه )2 بشس 
ان -حبيبته » خارج تأثير الزمن ؛ الها قوة 'نغلب الهرم والمواتك , 


للشعور بالحب هنا وجهان : : العاشق شعر ١‏ نالزمن سيده» ستهلكه» 
ا ل ل لي ويد 


وهكدذا نتغير صورة الزمن وتتغير العلاقات بين المحبين . فالزمن 
يقصر أو يطول بحسب لقاء جميل ببثيئة او غيابها عله » لا بحسب طوله 
الرياضي او قصره . وقيمة الزمن ليست في امتداده الافقي ‏ العددي »؛ بل 
في عمقه وعموديته » ولهذا قد تكون اللحظة اثمن ن واغلى من الدهر كله ؛ ان 
كانت حضورا مع الحبيبة » وتكون اطول من الشهور ان كانت غيابا عنها , 


يفنا 





بطول اليوم ان شحطت ثواها وحول للثقي فيه قصير ( ٠."‏ ) 


بن 


نت 


مضى لي زمان لو اخير بينه وبين حياتي خالدا آخر الدهر 
لقلت ذروئي سامة وبثينة على غفلة الواشين © ثماقطعوا امري 
)١.6(‏ 


في هذين البيئين الاخيرين ما يشير الى ان كل حب كحب جميل انما 
هو سير مزدوج ؛ ف انجاه بعادي الشربعة والمجتمع ©» من جهة © وفي اتجاه 
يؤالخي العذاب والموت من جهة ثانلية 5 لكتهمسا بشيران في الوقت 
ذاته الى ان لحظة الحضور هي ؛ بالنسبة اليه ؛ لحفلة الوحود بامتياز » اي 
الوجود الذي لا بخاف الوث » بل الذي يطلبه ويرجوه » لاله يعرف انهيكون 
قد غلبه بالحب , والحاضر لحظة وجود بامتياز » لاه لحظة هروب بامثياز. 
فامتلاؤه بالحب يعني امثلاءه بما بناقض الموت » ولذلك فان هذا الامتلاء 
بولد في النفس الشعور بالسيطرة على هرب الزمان » وبنشوة الوجود في 
آن . بل ان هذا الامتلاءيحول كل شيء 4ويحول الغياب نفسه الى حضور . 
ولعل قوة الحضور تكمن في المقام الاول بائه يسلم الانسان الى المستقبل ؛ أي 
الى الامل في امكان ان يصبح الزمن كله هذه اللحظة من الحضور »© أي هذه 
اللحظة من الحب . 


ااا 
أشرت فيما تقدم الى ان حب جميل يسير في اتجاهين ؛ اتجاه بعادي 


ما يمكن ان نسميه بالشريعة الاجتماعية 4 واتجاه يؤاخي العذاب والموت ) 
ولبدآ بدراسة الانجاه الاول 0 


لير 
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هل الحالم المطشان مسقى شرية من المرن ) روي ما به فت ر مسح 
فقالت فلخثشى ان سفقيناك شربة الخبر أقدالي بها فالبسسسوح 
اذن فأباحتلي المنابا وقادنلي الىاجلي؛ عضب السلا ح سفوح(".1) 


د 

فهل لي في كثمان حبي راحة وهل تلفعلي بواحة؛ لو ابوحها؟/7. )١‏ 
د 

ولا خاطبتها مقلتاي بلظلسرة فتعلم نجوانا “العيون النواظفر 

ولكن سدوعلت اللحفل بيلي وبيئلها رسولا فادي ما تجنالفمائر (1.8ا 
#6 

واعرضش. اذا لاقيت عيئنا نخافها وظاهر ببغضش :. ان ذلك استير 


فالك أن اكه بي في مقاا 13 برد في الذي قد قلت واش مكثر 
وششر سرا في الصديبق وغيدره يبعز علينا نشره حين ششر 


اي ع اك يو 1 

ل ؛ اهلي فداؤك 0 ا عليك عيون الكاشحين واحذر 

واخحخثئى بلي عمي عليك وائلما بخاف وببقي قمر ضكه المتفكر (5.!! 
بن 

فان بيحجبوها أو بحل دون وصلها مقالة واش . أو وعيد امير 


اذرنا 





فلن بحجبوا عيني عن دائم البكا ولنبملكوا ما قد يجن ضميري(١١١)‏ 
## 

ولا بسمعن سري وسرك ثالث الا كل سر جاون اثنين شائع )١١١(‏ 
د 

ولست بناس اهلها حين اقبلوا وجالوا علينا بالسيوف وطوفوا 

وقالوا : جميل بات في الحي عندها وقد جردوا اسيافهمثموقفوا )١١١(‏ 
6 

هذه الابيات كلها تدل على ان حب جميل لبثيئة كان خروجا على 

المجتمع وتقاليده آنذاك 5 وفي هذا ما يفير لنا أهدار دمه م من حهة ) 

ونفسر من جهة ثائية 6 الكثمان ب حتى أن هناك روابات تقول أن جميل 

كان بحضر الى بثيئة متنكرا في زي مسكين مكاتب » والمكاتب هو العبد 


الذي كاتبه مالكه ) أي اتفقمعه علىمال بؤديه اليه مقسطا » فاذا اداه صار 
حرا ,. 


ويقول جميل » مشيرا الى ذلك : 
ابيت مع الهلاك ضيفا لاهلها وأهلي قرببموسمونذوو فضل("١1)‏ 


هكذا بكون الكتمان شكلا للخروج على قائون الجماعة » ويكون كذلك 
شكلا للخضوع الى هذا القالون . 


كن ما دسو العالون :9 اله هن تنييقة نينا امنلطة كائنة مقو فد “سكيد 
الى مبدا اعلى هو الخير . ولو كان الناس بعر فون ما هو الخير ؛ أو بعر فون 
كيف بنسجمون معه ؛ لا كانوا بحاجة الى قائون . فالقاثون بمثل الخيسر 
في عالم تخلى عن الخير » قليلا أو كثيرا . اما من حيث النتائج فانالخضوع 
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للقائون هو العمل الافضل 0 والعادلون بخضعون للقانون الذي السود البلاد 
التي يعيشون فيها مع انهم احيانا يفكرون ؛ في ذات نفسهم » وفقا لما 
تقض هذا القانون ٠‏ موت سقراط مثال نموذجي على الخضوع للقانون . 


القانون الذي نشير اليه » فيما يتعلق بحب جميل ‏ بثيئة هو القانون 
الاخلاقي . وهذا القانون في الجتمع العربي اندذاك كان فكرة مطلقة » قائمة 
بذاتها والخير هو الخضوع لهدذه الفكرة . وكل تمرد لا بعتبر تمردا على 
القانون وسحسب » والما بعتبر تمردا على المجتمع ذاته » بالاضافة الى 
أعتباره شرا ؛ اي عملا بناقض الخير ولهذا فان من بخضعللقاثون لا شعر » 
في هذه الحالة » اله عادل » بل بشعر على العكس انه مذنب . بل انالانسنان» 
فيمثلهذه الحالة منالقاثون» يشعر انه مذنب بشكلمسبق. وهكذا يصبح 
العانون والرقبة المكبوتة شيئًا واحدا . ويصبح كل ارواء لهذه الرغبة خرقا 
للقانون ٠,‏ 


القانون مطلق فير محدود » من جهة » اما العقّاب » من جهاثانية فشيء 
محداد , القالون سخيم على المجتمع كالهواء » كشيء لا يرى ؛ لكنه فعال ) 
للقانون توكيدا للخير » بل يصبح الخير في عدم الخضوع . الخير ») بتعبير 
آخر © هو أن نرفض القانون وتهدمه . 


وهكذا نرى جميل في شعره الكتمائي يتأرجح بين حركتين : الاولى ) 
بسلطة ثائية , وهذا البدا الاعلى ان لم يكن الحب : ت الجرية 6 :ان السيانت 
الحربة صورة من صوره , 


وبما يتعدى على السيادة الحقيقية وبغتصبها . القاثون خداع ؛ وهو ليس 
الساحقين والسحوقين . والواقع ان جميل ‏ بثينة لم يكن بهدد حبهما ) 
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وبطغى عليه » غير القاثون. كان هو الارهاب الوحيد. بل ان المجتمع لا يكون 
طافية الا بالقانون » والطفيان ثمرة شجرتها القاثون . 


والكلام بلغة لا بقدر الطافية ان بتكلم بها » مؤسسا بذلك لغة ثانية مناقضة, 


غير ان هذه اللغة لم نتجه الى أن تقيم» كما فسلالمركيز دوساد» مثلاء 
هبدأ اعلى يتجاون القاثون هو مبدا الشر الذي بتغلب على الخير بامتبارهة 
تعذيب الذات »© يذكرناء» الى حد ما » بالمازوشية . 


أبيت مسسسسسعع الهلاك ضيفا لاهلها واهلي قريب مو سعون ذودو فضل 


فهذا التعذيب يتضمن رضوخا للقانون » يتضمن الوداعة »© والاعتراف 
بالسلطة القائمة » الا انه » من ناحية ثانية » بهاجم القانون بأشكال الخرى, 
يهاجمه مثلا بالدعابة ( الفكاهة © الهزل ) . بحركة تهبط من القانون الى 
نتائجه ٠‏ بتمسك بالقائثون حر فيا ب بتبئاه » وبعمق نتائجه ٠‏ فالبكاء مثلا: 
انه » اذ بنظر الى القانون كطريقة للعقاب ببدا بتنفيذ العقاب على ثفسه , 
يخضع للقاثون » لكنه يكون متمردا بهذا الخضوع ذائه . وفي هذا العقاب 
بجد السبب الذي يسمح له بأن يتمتع باللذة التي حال القانون بينه وبينها. 
فالقاثون ذاته الذي بيمنعه من تحقيق لذته تحت طائلة العقاب ©» يتحول الى 
قاثون بيضع العقاب اولا 6 لم دأمره بارضاء لذنه . فالمازوشية ليست لدكة 
في الالم » ولا في العقاب . وعلى المازوشي ان يتحمل العقاب قبل ان يستمتع 
باللذة . فالالم لبس سبيا للذة » لكنه شرط مسبق لا غنى عنه لكي نتم 
اللذة . 


اذا كان الكتمان شكلا للخروج على شريعة المجتمع » فانه كلك شكل 


حل 





متجلى هذا الجدل اولا في شكل عتاب . العتاب هو محاولة لتجاوز 
ها نشو شن الملا قة ٠‏ وسدول ثوني استمرارها وانمكنها , 


ويبدو العتاب عند جميل ؛ في مظظهره الاول ؛ مناسبة لتوكيد حبسه 
لها . فغي احدى قتصائده شير الى النساء الاخريات اللائي بعرضمن عليه 
مه وطلمنه على استسلامه لبثينة التي نزداد نمنعا ؛: فيقول ؛ 


يعضخر من ل لنت انا ساد 
وبا . الك نا بثين يخيلسة 


ويتابع في القصسدة ذاتها : 


قارب عارضيةهة عليد.يا وس لمهينا 
ناوا الول يه مشر 
لو كان فى صسارى كقدر فلامبةه 
و شان : انك قد رضسب بلاطل 
ولباطل ممن آاحيب جدشيسة 


فالمتاب هنا 


ووددت لو بعشضسن صم حثادل 
نغسي فداؤك من ضنين باخل ٠‏ 


بالق لالط اتجول ساد 
حبي بثبئة عن وصالك شافلي 
فضل ٠‏ وصلتك أو انتك رسائلي 
«نها ؛ فهل لك في احتئاب الباطيل 
اشهى الي من البفيض الباذل )١١54(‏ 


وكيد أحب حميل لبثينة ٠١‏ ولرفضهاي حب آخر . غير 


انالعتاب بتخدذ في شعره مظهرا آخر ء نقد يكنسي طابع الترفع حينا ) 


وكتسي حجنا اشر طابم التذلل ٠‏ 


ونغول حمل معيرا عن هذا الطابع الثاني ؛ 


ائي السك بما 


ويقول * 


وعدت لناظلر نظر الفقير الى الفني المكثر )١15(‏ 


ات والله اوجه الناسعندي )1١5(‏ 
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ويقول ؛ ٠‏ 
آلا قاتل الله الهوى » كيف قادئلي كما قيد مغلول اليدين أسير (/و١١)‏ 
وبقول معبرا عن طابع الترفع » جاعلا بثيئة تنطق » لكن بلسان حاله 
هو: 
اي عشية رحت »2 وهي حزينة تشكو الي صبابة » لصبور 
وتقول : بت عندي فدبتك © ائثني اشكو اليك » فان ذاك بسير )١١/(‏ 
' وببلغ الترفع احيانا درجة قاسية فينقلب الى نوع من الانتقام أو 
الثأر . وهذا يتضمن شيئًا من الطعن ببثينة . ففي رواية ان جميل حين 
ودع بثينة راحلا الى الشام لكثرة الكلام على حبهما » احبت شخصا يدعى 
حجنئة الهلالي » ولما رجع من الشام قال حجنة لبثينة ‏ لا ارضى الا أن 
تعلمى جميلا انك استبدلت به . فقالت لجميل : 


آلم تر ان الماء غير بعدكم وان شعاب القلب بمدك حلت 
فقال جميل : 
فان نك حلت »© فالشعاب كثيرة وقد ثهلت منها قلوصي »© وعلت )١١5(‏ 


استزلني » وقد تاشدتك الله ان تسترئي » فائها كالت هفوة , 
وعن هذا يعبر جميل بصيغة اخرى تسوغ هجره لبثيئة » فيقول : 
واي لاستحيي عنن الناس أن ارى رديقا لو صل أو علي رديف 


وأشرب رثقا منك بعد مودة وأرضي بوضصل مئنك وهو ضعيف 
وائي للماء الكخالط للقنى اذا كثرت وراده لعيوف (.؟1) 


غير ان جميل سرعان ما برد على ثنفسه بأبيات اخرى بعلن نيها عحزه 
عن سلو بقيلة : 
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ولا مر يوم مل ترامث بك الئوى ولا ليلة الا هوى ملك رادف 
اهم سلوا عنك ثم تردئي اليك وثثئيني عليك العواطف . 
وما ذكرئك الئفسش يا بثن مرة من الدهر الا كادث الئنفس تتلف 
وآلا علتني عسرة واستكائبة وفاض لها جار من الدممع يدرف 
وما اسبتطر فت ئفسي حديثئا لخلة أسر به » الا حدبثك اطرف (!؟١),‏ 


وفي لحظة من الصفاء والتامل برفض جمبل لغة العثاب » ويقول 
مخاطبا نفسه 4 فيما يخاطب بثيئة : 


ولعصل ايام الحياة قليلة فعلام بكثر عتبئنا وبطول 1 (؟؟١‏ ) 
ثم يتيجاون المتاب بأن يتوجه الى الئاس قائلا ؛ 

وما زادها الواشسون الا كرامسة علي2» وما زالت مودتها عندي(؟١)‏ 
وبان يتوجه الى بثيئة » قائلا : 

لا تحسبي الي هجرتك طائميبا حدث لعبرك رائع ان تهجري )١١6(‏ 


ويكتفي جميل اخيرا من المتاب بأن يصف » ما يسميه بالخصومة بينه 
وبين بثينة » فيلهجة من رضي بالامر الواقع وقبله » بنتائجه كلها : 


ارى كل معشوقين فيري وغيرها يللان في الدئيا وبغفتبطان 
وامشي وتمشي في البلاد كائنا اسيران للاعداء مرتهنان 
اصلي فابكي ف الصلاة لذكرها لي الويل مما يكلب اللكان 
ضمتت لها ان لا اه بغيرها وقد وثقفت ملي بغير ضمان 
الا با عباد الله قوموا لتسمعوا خصومة معشوقين بختصمان 
وني كل عسام يستجدان مرة عتثابا وهحرا ئلم بصطلحان 
بعيشان في الدنيا غريبين اينما اقاما وفي الاعوام بلتقيان ( ١١6‏ ) 


ان حميل اذن لن يهحر بثينة . وستكون هناك وسائل للتغلب على 
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الحلم والموت . لكنه سيحاول اولا ان ينسى . النسيان هو كذلك نوع من 
الثأر او هو نوع من استعادة الذات التي سلبتها الحبيبة , يقول مخاطبا 


افق 2 قد افاق العاشفقون وفارقوا 
وهبها كشيء لم يكن ؛ او كنازح 


الهوى واستمرت بالرجال المرائر 


ب4 الدان » أو من قيب سه المقابر 
)١15(‏ 


وفي قصيدة طويلة يحاكم بها جميل نفسه » ويستنجد عقله للتغلب 


على هواه ؛ بقول ٠‏ 


الا من لقلب لا يمل فيذ همل 
سلا كل ذي ود علمكت مكائه 
فمنا هكذا احببت من كان قبلها 
فيا قلب دع ذكرى بثينة انها 
وقد أبأست من يلها وتجهمست 
والا فسلها ائلا قبل بيئها 
وكيف ترجي وصلها بعد بعدهما 
وان التي احببت قد حيل دونها 
ففي الياس ما يسلي وفي النفس:خلة 
فما هو الا أن اهيم بذكرها 
ولسست كمن ان سيم ضيما اطاعيه 
لعمرىي لقد ابدى لي البين صفحه 
وآخر عهذي من بثيئة نظسرة 


افق »© فالتعري عن بثيئة اجمسل 
وانت بها حتنى المات موكسل 
ولا هكذا فيما مضى كنت تفمصل 
وان كلت تهواها ©» تنضن وتيشل 
وللياس ان لم بقدر الثيل امشلل 
وابخل بها مسؤولة حين تسال 
وقد جد حبل الوصل ممن تؤمل 
فكن حازسا ©» والحازم المتحول 
وي الارض عمن لا يواتيك معمزل 
ويحظى بجدواها سواي ويجذل 
ولا كامرىء ان عضه الدهر ينكل 
وبين لي ما شئت لو كنت امقل 
علىمو قف كادش من البينتقتل 9ا١١)‏ 


لكن محاكمة النفس لا تجدي ؛ والعقل عاجز » بل لا مكان له ولا دور. 
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من نفسه ولذلك لم انعد لمة اهمية للهجر » او لتخلي بثينة عنه . بل انه 
بنفلر الى هذا التخلي كأمر واقع ) ويقتدم به : 


فعدنا ؛ كأنا لم يكن بيننا هوى وصار الذي حل الحبال هوى لها (م؟١)‏ 
وانطلاقا من ذلك الخد يقبل بثيلة الهاجرة التي رفضت حنه » واخد 

يغبل رفضها كاله الوجه الاخر لقبولها . 

والي لارضى من بثيئلنة بالذي أو ابصره الواشي لفرت بلابله 


بلا » وبان لا استطيع » وباملنى وبالامل المرجو قد خاب آمله 
وبالنظرة العحلى وبالحول لاقضصي أوآخره لا نلنفي واوائله (9؟١).‏ 


صار الهجر نفسه نوعا من الوصال ؛ وهكذا انحل طرفا الجدل في 
هيام بتجاوز التنافضات . فبثيئة كل شيء ؛ النسيان والتذكر : القرب 
والبعد » الهجر والوصل » الحلم والواقع » الحياة والموت . 

ومن هنا تساوى في حب جميل الموت والحياة ؛ واتجه الى ان بحيا 
الحياة الآخرى »© حياة الحلم والموث . ومن هنا كانت العلاقة بين الحصب 
والموث في شعره علاقة حركية . يقول : 


صددت كما صد الرمي تطاولت به مدة الايام وهو قتيل (.؟١)‏ 


فجميل يبحمل موته معه ) منل أن هجرته بثينة . غير ان هذا لوت 
ليس الا تعميقا لحبه . ومع اله بحب الحياة فهو بتمنى او يؤخلف من عمره 
ويزاد في عمرها . بل انه قادر ان بمنحها روحه لو طلبتها . 


يعبر عن الفكرة الأولى بقوله ٠‏ 


وددت »© على حبي الحياة ؛ لو انها بزاد لها في عمرها من حياتيا (1؟١)‏ 
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ويعبر عن الفكرة الثانية بقوله : 
ولو ارسلت تستهدين تفسي اناك بها رسولك في سراح (9؟8١)‏ 
٠‏ ومن الطبيعي اذن ان يعتبر جميل ان بثينة ليست مبذأ حبه وحسب, 
وائما هي كذلك مبدا حياته » وان بقرر رفضه للحياة بعدها » فان موتهيا 
مونه هو ؛ قبل ان يكون مواتها هي ٠‏ 
يقول جميل : 
ولو ان راقي اموت يرقى جنازتي2 بمنطقها في الناطقين حييت )١١9(‏ 
01 
فها آنا في طول الحياة براغب اذا قي لقدسو”يعليها صفيحها )١١6(‏ 
ويحب جميل أن يستدرك »؛ فيؤكد ان موقفه هذا من بثينة ليس 
نتيجة السحر أو الجنون » بل هو ننيجة الوعي الكامل : 
يقولون : مسحور بحن بذكرها2 واقسسم هابي من جنون ولا سحر (م"٠|)‏ 
وبهذا الوعي نفسه بخاطبها قائلا : 


بهواك » ما عشت » الفؤاد فان امت بتبع صداي صداك بين الاقير )١84(‏ 
من الالوهة . فحب جميل »؛ بهذا المعنى » ليس حسيا وحسسب »؛ والما 


بتضمن شيثًا مما وراء الحس . ولهذا لا برى جميل ان موانه تهابة لحبه » 
بل يجد أن حبه مستمر فيما وراء موته . 


هكذا تبدو بثينة في شعر جميل الها تجذبه وتهدده معا . تنجمله 
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يعيش بين الرقبة والخوف . انها تشبه قوة اسطورية هي مصدر فرحه 
الاعظم وعذابه الاعظم في الوقت ذاته . الحب هنا يسكر الانسان ويعذبه . انه 
عذاب في الشهوة وشهوة في العذاب , والمحب هنا يشعر انه مغمور بلطف 
رائغ لا بوصف وائه في الوقت لفسه كليب حتى الموت . كأن الحب جرح 
اصلي »© وكآن جميل لا بحب بثينة لحمالها » فحبه لها مظهر لرغبته في مالا 
بلتهي وان بثينة على العن © تجيلة لان سيل يها فالجمال تابع 
للحب . 


ولا سلغ جحميل في شعره من حيث الصلة بين الحب والموت 4 الى 
مستوى التجربة الصو فية التي لا توحد بينهما وحسب » بل ترى كذلك 
ان الموت وسيلة الى الحب الاسمى . وائما بغلب على شعره طابع الحئين») 
الى الاتحاد ببثيئة » وايثار اموت على الحياة بدوئها . ثم ان الحبالذي نشاً 
بيئهما كان » على صعيد الممارسة » من طرفه وحده . فنحن نعرف كما تجمع 
الاخبار وكما يؤكد شعره انه لم يحب امرأة الخرى غيرها »؛ لكننا نعر فبالمقابل 
ان بثيئة تروجت مرنين : الرة الاولى من شخص بدعى حجنة الهلالي ) 
والمرة الثانية من شخص يدعى بيه بن الاسود وكان فيها بقال اعور دميما. 

صحيم ان في الروايات ما يشير الى ان صلة جميل ببثينة لم تنقطع على 
الرفم اضيا 0 وبقال انها هحركت زوجها الاول بابحاء جميل وتأثيره ) 
وانها كالت تستقبله لخفية في بيت زوجها الثاني ٠‏ لكن يبقى هناك سؤال 
لا نجد » في حياة جميل او في شعره » جوابا مقئعا عنه . والسؤال هو : 
ماذا لم د يتم الزواج بين حميل وبثينة ؟ علما انه احبها منذ الصغر »© كما تقول 
الرواية ») وان قوم جميل كما جاء في الأخبار اكثر غلى ومجدا من اهل 
بثيئة » وائه كان وسيما طويل القامة » أنيقا » يعجب النساء » وائها اخيرا 
كانت تحبه . تضيف الى ذلك ائهما من قبيلة واحدة هي بنو عذرة ؛ والنه 
ليس في الاخبار ما يشير الى ان الصلة بين اهل جميل واهلها كانت تمير 
ودبة ٠‏ فمع ان السلطان اهدر لهم دمه ان وجدوه ف دورهم » فائهم لم 
بحترئوا على قتله رمم رؤيتهم له فيها » وائما كانوا يكلمون اباه في ذلك 
ويطلبون اليه ان بمئعه من الذهاب الى دورهم والتقاء بثينة ٠‏ 


وبثيئة : ما هو نصيب الحقيقة فيها وما هو تصيب الخيال ؟ 
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هناك سؤال آخر ينبفي. طرحه حول مقهوم « الحب العذري » فثمة 
اجماع على انه الحب الذي يقّع في الطرف الآخر :من الحب الحسيالجسدي» 
وأنه الحب العفيف مقابل الحب الشهوائي» وائه الخيرا الحب الطاهر البريء 
٠‏ مقابل الحب الماحن التعهر . غير أن في دراسة شعر جميل وسيرة حياته ما 
بد فعنا الى اعادة تحديك مفهوم الحب العذري, 


ان حب جميل لبثيئة ليس خاليا من الشهوة » وقصص اللقاء بها 
ونومه معها طوال الليل نؤكد ذلك . واذا شككنا في صحة هذه القصص » 
فان في شعر جميل ما يؤكد هذه الشهوة » وبخاصة حيئما يتحدث عن بثينة 
رامنا محاسنيا رضنا قينا 


85 


وتبسم عن هر علاب كأنها اقاسم حكتها » يوم دجن ؛ سسماؤها 
اذا قعدت في البيت يشرق بيتها وان برزت بزداد حسنا فئاؤها 
قطوف الوف للجمال © يزينها مع الدلمئها حسمها وحياؤها(179) 
2 
وبقول : 
كأن عتيق الراح خالط ربقهيا وصفو غريض المزن صفق بالشهد 
ويقول : 


بكاد قضاء الماء بخدش جلدها أذا اغتسلت بلماء من رقة الحلد )١5,.(‏ 


000 





ويقول : 


فيا ليت شعري هل ابيتن ليلة كيلتنا »؛) حتى يرى ساطع الفحر 
تجود علينا بالحديث 4 وتارة تجود علينا بالرضاب منالثفر(!؟١)‏ 


يح ان في شعر جميل واخباره مأ ينفي الاتصال الحسدي بينه 
وبينها » في شتى اشكاله . فقد جاء في شعره قوله : 


لا والذي تسجد الحياه له مالي بما دون ثوبها خبيسر 
وكقوله ١‏ 

وفان النشتحر قفخن "القشداع: عن مل والعيكة السيت 
ختيلان لم يقربلا ريبة ولم يستخفا الى متكي (159) 


وأما في الخباره فقد جاء )١54(‏ ان جميلا قال لبثيئة وقد خلا بها 
ليلة : با بثينة ارابت ودي اباك وشغفي بك الا تجزينيه ؟ قالت : بماذا ؟ 
قال : بما بكون بين المتحابين . فقالت له : با جميل ؛ اهذا تبغي . والله 
لقد كنت عندى بعيدا منه »ولثن عاودت تعريضا بريبة لا رايت وجهي أبدا , 
فضحك وقال : والله ما قلت لك هذا الا لاعلم ما عندك فيه ؛ ولو علمت انك 
تجيبيئني اليه لعلمت انلك تحبين غيري »© ولو رايت منك مساعدة عليه 
لضر بتك بسيفي هذا ما استمسك في بدي »© ولو اطاعتئي نفسي لفجرتك 
هحرة الابد . أو ما سمعت قولي ؛ 


واي لارضى من بثينة بالذي لو ابضره الواشي لقرت بلابله 
بلا وبان لا استطيع وبالنى وبالامل المرجو قد خاب آمله., 
وبالنظرة العحلى وبالحول ننقضي أواخره لا نلتقفي وأوائلل» 


وتضيف الرواية ان أنا بشينة واخاها كانا براقبان المشهد وسمعان» 


فقال ابوها لانخيها : قم بئا » فما ينبغي 'لنا بعد اليوم ان تمنع هذا الرجل 
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اننا لا نملك ازاء هذا الثناقضالواضحفيٍ شعر جميلوفي اخباره » سواء 
كان نتيحة الاختلاق والوضع لافراض مختلفة ؛ أو كان نتيجة التطور والتغير 
في العلاقة القائمة بينه وبينها » الا ان نؤكد ضرورة البحث محددا في مفهوم 
الحب العذري »© بغية الوصول الى تحديده شكل أكثر دقة من التحديد 
الشائع . ولعل الاقرب الى الصواب أن نقول © فيما بتعلق بهذا المفهوم » 
آن لفظة العذري لا تعني في الاصل الا الجانب اللفظي اللغوي © أي نسبعه 
الى بني عذرة . نم اخدت هذه الصفة نتضمن شيئا آخر هو الصدق في 
الحب من جهة » والاخلاص لامرأة واحدة » من جهة ثانية » وهذا لا ب بع 
بالضرورة نفي الحسية والشهوانية »© في اظار هذا الاخلاص وهذا الصدق , 
ولعل مما بدعم هذا الراي ما ورد في الاخبار حول المقارنة بين جميل وغيره 
من العاشقين » فكان بقال ان جميل صادق الصيابة والعشق « أما قيره » 
والمقصود هنا هو كثير عزة © فاله بتقول » (ه6١)‏ © ويعلي التقول هنا 
اصطناعا لحالة العشق »© وليس في مثل هذا الاصطناع صدق » ومن ؛ هنا 
لا يؤاخد بامراأة بعينها » واثما بلاحق النساء . 


هكذا اخذ الحب العذري ب: بتضمن بعدأ ثالثا هو البعد الخلا قي الاجتماعي 
الذي يفرض على لمحب عدم الول بارا التي يحبها 4 وبخاصة اذا 'نز وحمت 
غيره فمثل هذا التغزل يعثبر : تشهيرا بأهل المراة كان يعاقب صاحب4ه 


بالقتل ‏ كما حدث لجميل نفسه ؛ أذ "هدر دمه لاهل بثينة اذا واجدوه لي 
حيهم . ومن هنا بصح القول ان العذرية صفة للحب من خارج © اي من 
الجتمع , وعاداتنه وتقاليده 4 وليست من داخل ‏ اي من المعاناة والتجربة 
الشخصيتين ٠‏ فهي ظاهرة سلبية لا ايجابية , 
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من شعر أمرىء القيس وعمر بن ابي ربيعة في الحب ©» وشعر جميل 
والاشعار المنسوبة الى قيس المجنون » ولد شعر الحب العربي »© اليوم . 
فمغهوم العلاقة بين الحنسين »6 والتعبير عن هذه العلاقة ما بزالان أليوم ) 
كما كانا في الماضي. ولأن كانت هناك بعض الاستثناءات © فاثها ما تزال قليلة 
الفعالية بالنسبة الى الراسخ العام السائد . وهذا يعني ان العلاقة بين 


ااا 





الرجل والمرأة ف المجتمع العربي ما تزال كما كانت. قْ الجاهلية والحياة 
الاسلامية الاولى » لم تتغير لا في وجودها ولا في بنيتها ولا في غابتها . وفي 
حين نرى أن شعر حميل والمحلون احدث اتجاها جديدا في مفهوم الحب 
الذي ورثاه » من حيث معناه ومن حيث التعبير عنه على السواء فان معظم 
الشعر العربي السائد اليوم ما بزال بكرر » بشكل أو آخر ء المعاني والصور 
التي ابتكرها القدماء , بل لقد تحول هذا الشعر اليوم الى صيغ بلاغية » 


وبيان مبتذل , 


اذا أردنا ان ثقارن الآن بين الخصائص التي بتميز بها الحب كما عبر 
عنه أمرؤٌ القيس وهمر » والحب كما عبر عنه جميل بثينة » فمن الممكن 
أن توجزر هذه المقارنة فيما بلي : 


اولا ب الحب عند امرىء القيس وعمر مرشبط بمحرى الحياة اليومية») 
اعني انه حجرء منها وحدث من أحداثئها ٠‏ ويستتبع ذلك أن طلب الحب 
علدهما هو كطلب اي شيء آخر . وان الحب ملك او شيء ستهلك . 


أما الحب عنلك حميل فاله يتحاوز الحياة اليومية ») 
ويتحه الى ما لا بنتهي . انه انجاه الى اللانهاية » وهو اذن رمز المطلق » 
لدلك ئيس الحب عنده شيئًا بين أشياء » واثما هو تحقيق للذات » بل هو 
نوع من التدين . ومن هنا نرى الحب عند امرىء القيس مجزأ ؛ مفتتا ) 


ثانيا ب الحب عند امرىءم القيس وعمر جنس خالص . وهو يطلب 
لذاته , ولذلك فهو نشوة عابرة بتبعها شعور بالرارة » يدفع الى اقتنساص 
نشوة اخرى . اله لفاة تعد بارواء غلمأ لكنها لا 'ترويه ابذا » كما بعبر بودلير. 
والجنس كلذة نخالصة بتضمن اتلكار الآخر كشخص ولا تعود المرأة » في هذا 
المنظور ؛ الا واحة وراحة للعاشق . فالعاشق هنا سِقّى في حدود آناه » 
وف حدود ارواء نهمه الجنسي . ولذلك لا يصل الى المرآة » ولا بصل الى 
الكون من خلل. المراة . وهكذا حين بصور لنا شعر امرىء القيس كيف 
تفلت مته الكرأة » بصور لنا في الوقت ذاته كيف يفلت منه الوجود . فحين 
يحول الرجل المرأة الى وسيلة للذته » لا ينفصل عنها كآخر وحسب » وائما 
بنفصل كذلك عن الكون . 


اا 





اما الحب عند جميل » فائه اكثر من الجنس . بل ان الجدس فيه 
بتحول الى رمز لما لا ينتهي . ولذلك فان الحب عنده رمز للخلق » ولتجديد 
الحياة . وهو بصور لنا اتصاله ببثيئة على انه نوع من الاتصال بالطاقة 
الكونية » أو نوع من انصال طرفي الخلق : الانثى والذكر , فالحب علله 
هو الوجود الكامل . ففيه يستعيد نفسه الضائعة » وفيه يشعر بوجوده 


الغا ب الحب كما يصوره امرؤ القيس وعمر موضوعي »© عقلاني ؛ لا 
شخصى . ذلك انه لا يحب امرآة بعيئها » والما يحب الرأة التي توفر له 
ارواء لذته . ويكشف لنا هذا التصور عن ظاهرثين : الاولى ان العلاقة 
العميقة » العاظفية والاخلاقية لا تتم بين رجل وامراة عبر الجنس والحبء 
وانما تتم بين رجل ورجل عبر الصداقة . 


والظاهرة الثانية هي ان المراة ليست الطرف الآآخر المساوي والموازي 
للرجل وائما هي دوئه © فهي الضعيفة » المهزومة ابدا ‏ في حين ان الرجل 
هو المنتصر الفائس ابدا . 


أما الحب عند حميل فشسخصي محض » ولذلك لا يمكن اخضاعه» 
للتحليل العقلائي اللموضوعي . فهو ليس هياما بوسيلة او آداة » بل هيام 
بكائن وحيد لا يضاهيه أي كائن آخر » ولا يمكن استبداله بأي كائن آخر. 
انه حب بعذب حتى الجنون » حب لا بفسر ولا يسوغ الا بكونه قدرا 
مفروضا . وتبدو اكراة في هذا التصور مثالا وغابة» يجد العاشق انسعادته 
القصوى هي في الحنين الى هذا المثال » وق الوصول الى هذه الغاية . هذا 
الحب ائدفاع كيائي أصلي » بيتجاوئ الجنس ئفسه » ويتجاوز كل ما يمكن 
ان برضي الالسان في حياته اليومية » ذلك اله مانخوذ بنقاوته الفصوى التي 
هي أاقصى وحدته وفرادته . وسدو العاشق هنا السانا بحيا من رفضه 
الدائم للمنتهي ؛ لان المنتهي عاجز عن ان بملحه ما بتوق اليه » ولهذا ل 
بهدا ولا برتاح أو بطمئن الا اذا عائق الكل في شخص الراة التي بحب . 
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واذا كان حب أامرىء القيس بأخذ ويمتلك »؛ وكان من هذه الناحية 
ذكوريا ؛ فان حب جميل بخرج من ذاته و بعطي » وهو »6 من هذه الناحية» 
حب انثوي . ان حبه يجذبه خارج ذاته ؛ بينما حب امرىء القيس بيجذب 
الآخر الى داخل ذاته . 


وهذا الحب خرق للعادة وللشريعة » لانه لا يأبه لروابط الزواج . 


ومن هنا بستبدل جميل مفهوم العدالة في العلاقة بين الرجلوالنساء» 
كما تصورها الاسلام » بمفهوم الوفاء لامسرأة واحدة ؛ سواء تزوجهمااد 
زوجت غيره , فعلاقة الحب في الاسلام لا تعلي أن يقف الرجل جسده 
وتلبه على المراة التي يتزوجها أو بحبها » أي ان يكون وفيا لها» وائلما 
نعني ان بعدل بين النساء اللائي يتزوجهن ٠‏ 1 


04 


لصف شعر _ حميل بأنه رقي 8 منطيقيى النرعة 2( وي هذا تكمن »؛ غلى 
الصعيد الفني الخالص © قيمته التجويلية . وتتحلى الرومنطيقية فيصدور 
جميل عن الفطرة ب فطرة الحياة وفطرة العائاة » في معزل عن العرفة 
المقلية . فقد عاش حياته وحبه وعبر عنهما » ثي مناخ التأثر والانفعال » 
لا منائ التفكير والتنظيم » فكان متمردا على العقل مستسلما للعاطفة . 


ويمكن ان ثوجز الظواهر الرومنطيقية عند جميل فيما بلي ' 
١‏ ب ظاهرة التناقض » ولها أشكال عدة . منها » التعنارض بين 
الرغبة والواقع . فقد اراد جميل حبا » ولكن الواقع صده » ووقف حائلا 


وة؟ 





يحلم به الرومنطيقي الحديث والواقع الذي يعيش فيه ؛ يؤدي به الى 
شأن الطفل » بأن بزداد هياما بما بمنع عنه . وهذا شكل من اشكالالتمرد 


ومن أشكال هذا التناقض اللمفارقة التامة بين ما يقوله العقل وما 
ندفع اليه العاطفة : 


« احلما ؟ فقبل اليوم كان اوانه ... » » يقول جميل © فهو بسله 
من العقل © ومن هنا ببدو مألخوذا بحيه »© متلهفا اليه » منتشيا به . وقد 
تدعوه هذه المفارقة » حين بقارن بين حالته الني أوصله اليها الحب »؛ 
وحالة بثيئة ‏ فقد هرم هو وبقيت هي فتية » على الرعم من الهما عاشا 
معا » الى تساؤل هو نوع من سنخرية يرى فيها دفاعه الوحيد الغمال ضد 
الياس » او ضد الزمن . فالسرور او الفرح شيء ليست له بطبيعته علاقة 
مع الزمن » كما بقول تو فاليس »؛ ولهذا لا بهرم الائسان الفرح 4 امنا الهم 
او الكدر فان الزمن يولد معه » كما يقول توفاليس ايضا » ولذلك هرم 
صاحبة , 


ا ا ل كل 
و وي ا نه قي علها ؛ باس 
آمل ...الخ . 


؟ ‏ ظاهرة الجزع ؛ وأعني ان جميل لا يعرف او لا بقدر ان بصبر. 
أوكم تمنى أن بكون له صبر بثيئة وان يكون لها جزعه : « لو كان صبرهما 
أو عندها جزعي ؛ لكنت أملك ما آتي وما ادع ... » يقول . 


التقدم البطيء » النمو المنتظم الدائب » الاكتشاف مرحلة فمرحلة , 


لمن 





السير بثقة ان )١‏ تقب[ سيكون أفضل ‏ هذا ما يغمل الملم والعقل . اما 
جميل فل ت اله هذه القدرة , بقول : 


بقولون : مهلا يا جميل » والني20 لاقسم ما لي عن بثينة من مهل 
فلو تركت عقلي معي »© ما طلبتها ولكن طلابيها لما فاتك من عقلي 


؟ ‏ ظاهرة اللااستقرار © واعني ان جميل بشعر دائما انه منفي . 
فهو منفي من اهل بثينة ©» ومنفي من أهله ؛ ومئفي من السلطان . انه 


أجدي » لا القي بثينة مرة من الدهر الا 'خائفا او على رحل 


انه على سفر دائم . والسفر بأس » لكثه تمعويض . هذا الشعور 
بالبفي بجعل جميل يشعر ان لحظات رؤيته لبثينة تعليق او ارجاء للنفي » 
ولذلك بشعر حين بكون بعيدا عنها انه لا بعيش في الحاضر » بل في الماضي 
الذاكرة ( يذكر لقاءاتهما ) او في المستقبل ‏ الامل ( بحلم بلقاءات 


جديدة ) . 
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هكذا تكتمل صورة التحول كما تبدو لدى شعراء الت.حربة الذاتية . 
ففي اتجاه هؤلاء الشعراء ما بزلزل القيم الموروثة » سواء كانت دينية او 
اجتماعية او اخلاقية » وبشارك في اقامة نظام حديد من القيم بعطيللحربة 
وللحب وللمرأة ولاشياء الحياة العامة ») معلى جديدا وبعدا آخر . هذا 
بالاضافة الى اهميته اللغوبة والفنية في تجاوز بئية القصيدة القديمة » 
والالفاظ الشعرية القديمة الى الالفاظ الجديدة التي تفرضها الحياة 
الجديدة ؛ والى بنية جديدة للقصيدة: بعرضونها » من الناحية الموسيقية ) 
في اوزان خفيفة قصيرة » وبحور مجرؤة ؛ استجابة لابقاع الحياة , 


وبمكن ان ضيف الى هذا اللنحى شعر الصملكة الاقتصادية ب 


لاه ؟ الثابت  ١97‏ 





السياسية » فقد كان أصحابه يصدرون عن احساس عفوي برفض الفروق 
الطبقية ؛ ويصورون وضعهم الاقتصادي السيء» وما ينشأ:عنه منمشكلات 
الفقر والحاجة . وكان لبعضهم» كعبيد الله بن الحر )١55(‏ أهدافسياسية 
بكافح من اجل تحقيقها . وهو الذي يقول مصورا الحالة التي ؟لت اليها 
الخلافة : 


وكان لعبيد الله أصحاب يقول البلاذري انهم كانوا نحوا من ثلاثمالة 
وقيل سبعمائة . وكان يوصف بأنه « شجاع فاتك لا يعطي الامراء طاعة ». 
ويبدو أن همه كان مركرا على استلاب ما نملكه السلطة » وبخاصة بيت 
المال . بقول متحسرا من انه ليس معه اربعة رجال كصاحبه جرير لكي 
يسيطر على بيت الال : 


لو ان لي مثل جرير أربعه 
صبحت بيت المال حثى اجمعه 
ولم يهلني مصعب ومن معه (ا6١)‏ . 


الحديث اله كان اشتراكيا . بقول : 


ومن هؤلاء الشعراء الصعاليك مالك بن الريب المازني التميمي (4؟ااء 
وكان يرى في الحكم الاموي سيبا لشقائة وفمره » ويرى الى ذلك» أنالحكم 
يريد أن يذله لذلك ثار عليه مصرحا بأن رجال الحكم الاموي ظالمون وطفاة» 
سياسيا واقتصاديا (169) مشيرا بذلك الى انهم كانوا بانخدون الصدقات 
المفروضة على الناس » لكنهم يمنعون ما للفقراء والضعفاء من .حق في بيت 
المال . وكالوا ؛ بخاصة © بحرمون المقائلين من قبيلة بني مازن © من العطاء 
اسوة بغيرهم . بالاضافة الى الهم كاثوا يبعدون بني مازن عن الحكم ع 


مه" 





ويضيقون عليهم ويضطهدوئهم, وهكذا لجا مالك الى الثورة» وكان مظهرها 
الاغارة المستمرة على الطرق والقوافل » كسبا لرزقه . وقد سجن : لكنه 
خرج من السجن وهو أكثر اقتناعا برأبيه من ذي قبل . وانضم الى جماعة 
نشاركه الرأي © وكلهم من بني نميم . وقد أغلن صراحة في نقاش له مع 
بسعيدة بي عثمان: إرويمفان ان سنب عصيائله وتنردة اقتضادي: هود الى 
فقره وعوزه . وشعره مزيج من وصفه لتشرده وشجاعته »؛ وتهديدهللعمال 
والولاة » وغضبه وتمرده )١86.(‏ . 


قانونيةاو سياسية » سواء تمثلت في قبيلته او في الدولة (١ه١)‏ . 
هذا بقول : ش 


فما الشر كل الشير » لا خير بعده2 على الناس» الا ان تذل رقابها (181) 


الى 


يمكن » كما اشرت في بداية هذا الفصل » ان ثربط الشعر الذي صدر 
عن التجربة السياسية ‏ المذهبية في العصر الامنوي » بمفهوم الاسلام 
للشعر »؛ من جهة وبتجربة عروة بن الورد » من جهة ثانية . أما مفهوم 
الاسلام للشعر فقد أوضكحكلاه )» ويبقى ان ثوضح نجربة عروة © الشعرية 
والحياتية (169) , واول ما يوصف به شعر عروة اله تمرد على القرابة 
الدموية او القبلية )١6:(‏ » وبأنه شعر الفتاح على الانسان بما هو اسان ©» 
فيما بتجاوز الولاء القبلي » واللون والجدس » والفقر والغنى . والعالم 
الشعري الذي يخلقه لنا عروة في قصائده هو عالم الاحتفاء بالانسان 
والعاثاة في سبيل تحقيق هذا الاحثفاء . اله عالم المشاركة الانسانية . 
وقد حول حياته »© الى كفاح من أجل تحقيق هذه المشاركة . وكان هذا 
الكفاح يكتسي طابعا تمرديا ؛ بمعئى انه كان كفاحا ضد الراهن الجائر الذي 
يستفل الانسان ويستهين به (155) ٠‏ 


اللدكا 





وليست المشاركة في شعره قيمة نظرية وحسب »؛ واأئما هي حدث 
كذلك .- فهو لا يكتفي بالكلام عليها » بل يعيشها . وهذا الوعي ‏ الممارسة 
هو الذي جمل عروة يخرج على الحياة الجاهلية سلوكا وفكرا. لقد انفصل 
عن الزمن الجاهلي » زمن العادات والاخلاق الموروثة . لكنه ؛ بالمقابل ) 
ارتبط بزمن تمرده : زمن الفعل الذي يخلق عاداته واخلاقه الخاصة , 
ويمكن » من هذه الناحية 4 ان نعتبر شعره بمثابة بيان أو قانون ايمان لا 
بعلن فيه رفضه لما هو سائد وحسب », وائما بعلن فيه كذلك دعوته الى ما 
يجب أن يكون (165) ٠.‏ ' 


من هنا تخد المغامرة او الفروسية معئاها وأهميتها . فهي التي 
تخلق ذلك الزمن الآنخر » وهي لذلك القيمة العليا » بل انها اكثر اهمية من 
محرد الحياة نفسها , وف هذا المنظور لا بعود الموت عبثا » بل بصبح القوة 
التي نعطي للحياة معناها الاكمل. فالحياة تحتضن الوت ونتمثله فيحركتها» 
فتنتصر حتى حين تنهزم » ذلك ان اموت الذي ينفيها » ظاهرا » بصبح في 
الحقيقة توكيدا لها . لا بعود الموت الظاهرة التي تفاجىء الانسان وتنهي 
حياته » بل يصبح الظاهرة التي تميته وهو حي . الموت الحقيقي هو القفز» 
هو الاستكانة) هو القعود ) هو الذل , اله اموت الذي لا بتغلب على الانسنان 
بفعل اموت » بل بتغلب عليه بسحقه واذلاله . فليس هناك تعارض بين 
الموت والحياة كطر فين » بل ان بينهما تداخلا © وكل منهما ينفك في الآآخر , 
والالسحاق هو هذا الموت اليارد الذي يخيم على الانسان وهو حي ») 
ويتغلفل في ايامه . ولا بخلص الانسسان من هذا الموت ويتغلب عليه الا 
بالبطولة او الفروسية (9ا16) . 


وليست الفروسية عند عروة فخشرا! فرديا ») أو كبرياء ذانية . ليسبت 
انكفاء على الذاث من اجل استعادتها »؛ وائما هي خروج منها وامتداد في 
الآآخرين . انها تقمسيم الذات في الذوات الانخرى . انها افتداء للآخر » لا 
للذات . والآنخر » بالنسبة الى عروة يتمثل في الفقر ‏ اعني في الجائع » 
السحوق ؛ المضطهد »؛ في الشخص الذي لا يملك شيئًا » ولا يطمح الى أن 
بملك بقدر ما يطمح الى أن يدافع عن وجوده وعن حقه في حياة كريمة . 
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ونبعا لذلك © كانت فروسية عروة فروسية عمل ؛ وكائت اخلاقه اخلاق 
عمل . والغاية من العمل تغيير النظام الراهن وتغيير علاقاته . بجب ان 
برول الفقر : هذا ما تعلن عنه هذه الاخلاق . فهي اخلاق تضع القيمة 
الانسائية في كفاح الانسان الفقير لكي يتجاوز فقره » كفاح الانسان الفقير 
ضد الانسان الذي يفقره ») وضد كل منا يفقره . وق ممارسة عروة لهذا 
الكفاح يؤكد على الحضور المباشر فلا بعد الفقير بمستقبل ما » واثما بقدم 
له حاضرا هو نفسه فعل . ومن هنا نستطيع ان نستخرج صورة العلاقة. 
بين الانسان والالسان استئادا الى موقف عروة » وان نضعها فى الصيفة 
التالية : بدل ان تقول : الانسان مستقبل الانسان » يجب القول : الانسان 
حاضر الانسان . ش 


من هذه الشرفة يجب ان نفهم دلالة الاغارة » أي العنف الذي كان 
فضروري » لكن عروة لم يلجأ اليه لذاته » بل لغاية اأسمى . : 


ان شعر عروة توكيد انخلاقي »؛ وبيان عمل . ولا بهمنا فيه الجواب 
الذي يقدمه أو رؤباه للعالم» بقدر ما يهمئا كونه تعبيرا عنممارسةاخلاقية. 
وتتجلى هذه الممارسة في بطولة لا تؤمن بعالم آخر وراء الارض © بل تتخذ 
من الانسان بدابتها ونهابتها . فعروة لا بموت طمعا بما بنتظره وراء الموت» 
بل يموت لاله بحب الانسان . ان موته 'كحياته » وفاء للانسان . 


اد 


تجمع تجربة الخوارج بين المفهوم الاسلامي للشعر © ووحدة الفكر 
والممارسة كما تتجلى في تجربة عروة بن الورد ٠.‏ واول ما يلفت النظر في 
تجربتهم هو تجاوز العصبية القبلية والجنسية الى وحدة العقيدة . ابرز 
مثل » من الناحية الاولى » هو ان الخوارس من الازد وبني تميم كالوا 
بقاتلون الازديين والتميميين الذين والوا الحكومة الاموبة . وابررٌ مثشل »© 
من الناحية الثانية » هو ائه كان في صفوف الخوارج عناصر من أصل فير 


5 





عربي : مثلا الشعراء عمرو بن الحصين © وهو فارسي الاصل (155) . 
وحبيب بن أخدرة الهلالي »؛ وقد عده الحاحظ من خطباء الخوار جو شعرائهم 
وعلماعهم )١1.(‏ » وزياد الاعسم (111) 4 هذا عدا العناصر الكثيرة من 
الموالي التي كانت تقائل في صفوف الخوارج . وندرك اهمية هذا الموقف 
حين ثقارنه » مثلا » بمو قف عبدالله بن قيس الرقيات القائم على المصبية 
الجنسية القرشية »© والذي يعتبر ان قريشن هي رمز لوجود العمرب 
والمسلمين : ورمر لاستمرارهم »© وان زوال قريش. يعني زوال العرب 
والمسلمين (؟15١)‏ . 


ومن هنا كان اول ها بثير الاهتمام في شعر الخوارج هو اله بصدن 
عن فكرة دبنية ب سياسية محددة ,. وتبدو أهمية هله الناحية حين ثقارن 
شعرهم بالنتاج الشعري الذي سبقهم : فهو تاج مشتت ©» يصدر صن 
الطباعات ومشاعر وافكار مششئثة , أما شعر الخوارج فيصدر عن موقف 
واضح » من الدين والسياسة معا » وبمكن القول من الحياة كذلك . 


ومن الاكية: اناوسائل: الشيمن لز موف الو الفياأة دونه مداه 
مما بعطيه أهمية وقيمة خاصتين . لان الشاعر في هذه الحالة لا يقدم لنا 
صورا يومية جرئية عن الفعالاته الجرئية » اليومية ‏ وانما بقدم لنا 
نوقنا كلينا” , 


أيديو لوجيا » واأضحا » ومحدذا , وهذا ممااكسب تفكير هم خصائص 
نوجزها فيما بلي : 


١‏ النظر الى الاحداث والاشياء » لا في حد ذاتها » بل من ضمن 
اعتبارات مصالحهم كجماعة ؛ ومن ضمن التزامهم بمو قف محلاد , فالحكم 


كس 





مثلا لا بنظر اليه كظاهرة سياسية محددة » بذاتها . وائما بنظر اليه على 
اساس انه اخ لخرددة اناو اق مرجي رامنا بجي 
معارضته والثورة عليه وئقفضه ٠.‏ 


؟ ب الصدور عن أاصل فكري » قبئلي : الاسلام . هذا الاصل 
الفكري قدوة واساس لافعال الالسان وافكاره في هذا العالم ب وهو » 
كذلك » غابة له في العالم الآآخر ٠‏ هذا التصور المسبق الاولي بجعل لفكرة 
لا ل ياي اا رظريي لصح سيية لخدل 
عيني للوجود » وائما هي اقتناع نهائي مسبق 


ب الالتزام العملي بهذا الاصل . فهو ليس فكرة محردة.؛ والما. 
هو جهاد غايته تطبيق هذا الاصل في. مجتمع جدبد » بحكم جديد وسياسة 


ب لغليب الفكر على الواقع » فغلى الواقع ان يخضع للفكر ويتكيف 
معه . ومن هنا كان الخارجي يريد ان بفرض آراءه » بمختلف وسنائل 
العنف , لاله يرى انها وحدها الصالحة » وما سواها ضلال وباطل . 
وكان يصر على اقامة حكم ينظم شؤون الحياة والناس وفقا لهذه الآراء . 


ه ب الهجحس الدائم بالتغيير ٠.‏ فقد كانت أفكارهم رفضا للواقع 
الراهن وعلاقانه السياسية الاجتماعية 2 وبحثا عن واقع آخر 00 
من. هذه الناحية » تعد بمستقبل أفضل »© وتعمل لتحقيق هذا الوعد .' 


وبغريه لكنه غير قابل للتحقيق ؛ لاله لا يقيم أي اعتبار لظروف الحياة 
ووقائعهنا . 


غير أن صدور شعر الخوارج عن موقف ديني ب سياسي محدد ادئ» 
فمن تاحبة الضمون:» جد ان الفكرة والروح اللنين توجمان هذا الشقين 


للق 





أسلاميتان لا جاهليتان . هذا من جهة . ومن جهة ثائية » نجد ان الغاية 
التي يهدف اليها هذا الشعر هي الجهاد في سبيل الحكم الصالح © ومسحاربة 
الطغيان والظلم » وانوثيق التعاون وتعميق الوحدة فيما بين الافراد الذزين 
يديئون بأفكار الخوارج . وف هذا كله » كانوا بنددون بالنظام السياسي 
السائد »© وبالفساد الروحي والاجتماعي » ويدعون الى حكم جديد . ومن 
هنا لا تُجد فيه نوعية العلاقات التي كان يعكسها الشمعر الجاهلي ب 
الاموي . 


وفي مرحلة الحكم الاموي » اشتد صراع الآراء » لاشتداد الخلا ف حول 
الحكم والسياسة . ولهذا اصبحت الحاجة الى التعبير عن السراي ضرورة 
ملحة » بقدر ما اصبحت الحاجة الى مكافحته » بالنسبة الى الخصم » 
ضرورة ملحة » كذلك . هذا الوضع اتاح للشاعر مناسبة فريدة ؛ التعبسير 
عما بحبه » وبريد الآنخرون ‏ الخصوم ان بحولوا بينه وبين هذا التعبير . 
اصبح الشاعر مانخوذا بين قطبين : الحرية » على غرار الجاهلية » الحرية 
اللازمة لعقيدته السياسية والفكرية والتي لا يجد دوئها » معنى لحياته ©» 
والضغط الذي يمارسه عليه الاتجاه السياسي السائد ؛ في الحكم وفي 
الحياة العامة . ومن هنا بعتبر شعر الخوارج من حيث اله تعبير عن حر يتهم 
الفكرية » وعن ربط وجودهم بهله الحرية » موقفا بيتجاوز اطاره 
التاريخي »؛ بحيث بصح ان نسميه موقفا السائيا بكشف عن تطلعات الانسان 
في كل عصر ٠.‏ 


وهذا الموقف بشكل في ذاته » ابا كان مضمونه »© تقدما في النظرة من 
حيث اله يؤكد على ان الحربة جوهر الائسان وعلى الها » لحظلة ترتبي.ك 
بالعقيدة » اغلى من الحياة نفسها . ونتضم اهمية ذلك » اذا ذكرتا أن 
به » وائما هو الذي يتناول اعمق ما في النفس الانسائية »© ويكشف عن 
وائما كذلك » بالنسبة الى علاقاتها مع العالم الخارجي . 
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واذا كان امتياز. الانسان هو في انه بطرح الاسئلة » فان فقدانه 
القدرة على هذا الطرح ؛ بعني فقدانه لاخص خصائصله . ومن ن هنا تنمشق 
الانسان للجرأة في التعبير اي لرفض متطق الامر والنهي 6 واحترامه لجميع 
الذين بموتون في سبيل آرائهم )؛ وان كان مخالفا لهم 6 وتعاطفه معهم , 


وتنتضح اهمية هذا الموقف © من جهة ثانية ؛ في انه يؤكد حرية 
الانسان .. العقيدة او الفكرة » لا الانسان ‏ الجنس او القبيلة . فامتياز 
الانسان كامن في نوعية فكره وعقيدته ) لا في نوعية جنئسه او طبقتهاو 
قبيلته . واذا تذكرئا ان في مسجتمعنا العربي نزعات قائمة حتى اليوم تميل 
الى ان تضع امتياز الانسان في انتمائه الطائفي او في التمائه القومي ب 
العرقي ادركنا مدى التقدم في نظرة الخوارج» لا من حيث الدرجة وحسب» 
في سبيل وضع افضل . والممارضة الغاء للواحدية او الاوحدية التي تتنافى 
أنتالية : الحاكم دائما على حق » ابا كان » اما الآخرون الذين ليسوا مع 
الحاكم » فهم على ضلال ايا كالوا , 


اما من ناحية البناء الفني » فان القصيدة الخارجية لم تتبع المنحى 
الذي تبعته القصيدة الجاهلية » 00 قليلا او كما ) 7 
العربية حتى اواخر العصر العباسي . وما نزال نجد » حتى اليوم ؛ في 
الشعر العرني الراهن » أصداء وآثار 5 المتابعة . 


فالقسيدة الخارحية لا تتناول أغراضا متعددة كأن تبدا تالو قاف 
على الاطلال أو بالغزل © ثم تنتقل الى المدح » فالى مقصف الشاعر او ضيرة 
من الاغراض . وائما نتناول فكرة واحدة ‏ وهي اذا تناولت فكرتين أو 
ثلاثا » فائما تكون مترابطة بحيث بمكن القول انها تشكل فكرة عامةواحدة. 
ومن هنا حاءت وحدتها الدااخلية . هذا من تاحية .. ومن ناحية ثاليئة »)» 
نلاحظ في القصيدة الخارحية العدام الصنعة الفلية . قهي نوع من الحديث 
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بين شخصين او اكثر » وهي جزء من الحياة اليومية . وهي تجسيد لفظي 
لقناعات ثهائية . وهذا كله لا بحتاج الى صناعة فنية » اضف الى ذلك ان 
الشعر عند الخوارج لم يكن مهئة » او غاية لذاتها » والما كان وسيلة 
الخارجي مقطعات يغلب عليه طابع الخطبة والارتجال والتقرير . 


وبما ان هذا الشعر ثعبير عن مذهب معين وئثيجة له © فقد تضاءات 
او اضمحلت فكرة التقليد » عند الشاعر الخارجي . واذا تذكرنا رسويح 
التقليد في الحياة الشعرية العرئية بحيث اله نحول الى مقياس وقيمة ) 
ندرك اهمية ابتعاد الشاعر الخارجي عن التقليد . ذلك ان هذا الابتعاد 
دليل على انه لم بأنخد مادة شعره من شعراء سبقوه او عاصروه » والما 
استمدها من فكره هى وخبرنه هو . هذا يعني أن الانفصال » الزمئلي ‏ 
والفكري »© الذي بحداثه التقليد بين الانسان وحياته » غير موحود في شعمر 
الخواريج . ففكرهم هو ئلفسه زمئهم النفسي والشعري ؛ والحياتي ٠‏ 
ولهذا حفق شعرهم وحدة عميقة بين ايقاع حياتهم الخارجية وايقاع 
حياتهم الداخلية . 


وفي منحى الصدور عن تجربة سياسية ‏ مذهبية محددة ») نشير 
بشكل خاص الى الكميت بن زيد (118) » وقد اقترن شعره بالدعوة الى 
الثورة على « اهل الضلالة والتعدي » (114) وعرف بأنله كان من اشد 
الدعاة لزيد بن علي . ويعتبر من اوائل الشعراء الذرين بداوا الشعر 
المذهبي . وقد اقام اتجاهه على التبشير بالمذهب » لكن بأسلوب حدلي ٠.‏ 
ومن هنا يصدر في شعره الذهبي عن العقل والعاظفة مغا. فهو يلقل 
الفكرة بحماسة مؤمن بها مدافع عنها . وشعره لذلك يجري ضمن نظام 
فكري واضح : يقرر حق الهاشميين وبحتج لهذا الحق . وفيٍ هذا قبل 
عنه اول من فتس باب الاحتجاج للشيعة (110) © وائه خطيب لا شامر . 
فالشعر عنده جدل عقلي يتزن نالوزن ٠‏ 


وق هذا المنحى نشير ايضا الى ثابت قطنة (115) 4 وايمن بن 
خريم )١597‏ 
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ويمكن ان نلحقبهذا المنحى ئزعة التعليم التي نشأت مع رجز رؤبة . 
وتتمثل أهمية روؤبة في احيتين : الاولى لغوية » فرجزه كان مستودع اللغة 
الجاهلية في عصره © وكان بقال عنه ؛: « أآخل عنه وجوه أهل اللغة » وكائوا 
يقتدون به » ويحتجون بشعره © ويجعلونه اماما » (114) وهو لنفسه يشير 
الى ذلك (115) . أما الناحية الثانية فتعليمية » ولا يقتصر التعليمى على 
الافكار وحدها ؛ وائنما بشمل اللشة ايضا . 


لكن ليس للشعر المذهبي »؛ سواء كان تعليميا او تبشيريا » أهمية من 
التائخية الننيةالخالضة © .انما عرييط اعميعه بكر يل الشس ين مال 
التعبير عن اللشاعر والاتفعالات » الى ان يعبر ايضا عن الافكار والعتائد » 
بحيث اصبح الشعر تعبيرا عقليا يستند الى الدليل والبرهان . واذا كانت 
التجربة المذهبية ‏ التعليمية قد فتئحت مجالا جديدا امام التعبير الشعري» 
فان نتاجها » بحد ذاثه » بمكن ان بوصف بأئله شعر مغلق ؛ بمعلى انه 
بضعنا في اطار فكري جاهز ©» مسيقا , 


ا 


كندل لددك؟ ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








خلاصة عامة 


فككر المسلمون الاوائل وسلكوا انطلاقا من ايمالهم بان الدينالاسلامي 
اساس ومقياس للنظرة الى المفيب والى الحياة الانسائية مما . وقد ربطوا 
ربطا عضويا بين الدين وتنظيم الحياة من جهة »؛ وبينه وبين اللغة والشعر 
والفكر » من جهة ثانية . وبما ان الدين تزل في قريش ونطق باللغةالعربية) 
فقد جعلوا من القرشية شرطا لصحة الامامة » وجعلوا من النموذج الكامل 
للغة » أي الشعر الجاهلي نموذجا ومقياسا لكل شعر باتي بعده . وهكذا 
قرثوا الفكر والسياسة بالدين ) قصحة الموقف السياسي تقفاس بصحة 
الدين » وصحة الشاعر ( والمفكر بعامة ) تفاس كذلك بصحة دينه . ومن 
هنا تحسدت الثقافة الاسلامية ‏ العربية » عمليا » في مؤسسة الخلانية » 
اي في الدولة ونظامها . واصبح كل شيء في هذه الثقافة » سوام كان شيعرا 
او لغة او فلسفة او غير ذلك شكلا من اشكال الدين أو امتدادا له او تفريعا 
عليه . 


0 


وقد استند مغهوم الاتباع أو الثبات قي الدين والسياسة والشعر 
الى دعوى متابعة السئة النبوية » وتمثلت هله المتابعة » فكريا » قي اعتبار 
السنة والقرآن معاير لصحة الفكر والحكم ويئابيع لهما . وبما ان المتابعة 
موقف تمليه طريقة الفهم او طريقة التفسير » وهذه الطريقة تفسها تتاثير 
بالظرو ف الاقتصادية والاجتماعية ») فقد نشأت تعددبة في طرق الفهم حتى 
قبيل وفاة الرسول » في اجتماع السقيفة . وبدءا من هذا الاجتماعوتتائجه 
نشا القسسام في المعاني مواز لالقسام المجتمع الاسلامي الى طبقات ومصالح. 
وانتصرث في هذا الالقسام قريش وفرضت سيادتها وسياستها ) وكان من 
الطبيعي تبعا لذلك »© ان تفرض طريقة فهمها والعابير والقيم التي تصدر 
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عنها . ولئن أدى هذا الانتصار الى الحسار طرق الفهم الاخرى والمعاني 
الناشئة عنها 6 فاله لم يؤد الى القضاء عليها » فانخذت نبرز وتلمو وفقا 
للظروف اللائمة . وبدات التناقضات بينالمعاني ترداد نبعا لتزايد التناقض 
الاجتماعي . وفي هذا التناقض كانت الطبقة السائدة تستند في صراعها مع 
الطبقات الانخرى الى شرعية الخلافة وحقها الديني فيها . بينما اغلت 
الطبقات الانخرى تستئد الى فهم «جديد» للدين» متاثر بظر و فها الاجتماعية 
وشروط حياتها ؛ أن لم كن ابعا منها , وفي هذا الفهم الحديد تتمثل جذور 
التحول . فاذا كانت جذور الثبات تكمن في موقف يعيد كل شيء الى معيار 
و'جد في الماضي » ويشكل استمراره » كما يفهم ويثمارس » ضمانا 
لاستمرار الطبقة السائدة » فان جذور التحول تكمن » على العكس » في 
موقف بعيد كل شيء الى الانسان وحقه كانسان بالحياة الكريمة الحرة , 
وطبيعي ان بحافظ الموقف الاول على الماضي كما هو »؛ لان في استمراره 
استمزارا لقيادة الطبقة التي تمثله وان يعمل الموقف الثاني على اعطاء صورة 
انخرى لهذا الماضي يعتبر انها الصورة الصحيحة لان تغلب هذه الصورة 
يعني تغلبا على الطبقة السائدة » وسيادة الطبقة المسودة, كان الموقفالاول 
يرى الى الحامر في ضوء الماضي © وكان الموقف. الثالي يرى على العكس »؛ 
الى الماضي في ضوء الحاشر . الاول يصدر عن الثبات او الاتباع » اما الثاني 
فيصدر عن الابداع او التحول . 


وكان مقتل الخليفة عثمان ابذائا بدخول الحياة الاسلامية فيصراعكان 
كل طرف فيه ينفي الطرف الآآخر 4 فلم يكن طابع السياسة والثقافة جدلياء 
يتم في حركة من الانفتاح والتفاعل » الانخذ والعطاء قيما بين الاطراف بقدر 
ما كان طابعا دحضيا » بعتقد فيه كل طرف انه على الحق المطلق ؛ وان غيره 
على الباظل . ومن هنا دخل العنف في بنية الحياة الاسلامية ) بشتى 
مستوباتها . وربما كان ذلك مائدا الى كون الصراع في المجتمع الاسلامي ) 
بدءا من مقتل عثمان ©» صراعا حول معنى الاصل من جهة » وحول السنة 
التي تكفل ثباته واستمراره من جهة ثانلية . وفي هذا ما بفسر نشأة علمين 
متقابلين . علم السنة كما تحدر من ابي بكر وعمر وعثمان 4 وعلم السنة 
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كما تحدر من علي » ويفكر تبعا لذلك » ثشثماة جبهتين متقابلتين : الجبهة 
التي تكونت حول علي » والجبهة التي تكونت حول ورثة عثمان الذين مثلهم 
معاوية . وقد اصطلح على 'نسمية الاولى بالشيعة » وعلى تسمية الثانية 
بالسنة ©» وهو اصطلاح بعوزه الكثير من الدقة » ذلك أن الشيعة تتمسك © 
هي الاخرى ؛ بالسئة اللبوبة تمسكا مطلفا . 


وكانت فثرة الخلافة الاموبة » مرحلة صراع مزدوج : بين العربي 
والعربي من جهة »© وبين العرني والمولى من جهة ثائية . ا 
الحضاري العام » مرحلة سادت فيها طيقة أسلامية بجوهر جاهلي ومظهر 
قيصري ؛ مستندة الى مبدا أساسي هو مبدا الافضلية العربية التي تتمثل. 
بالافضلية القرشية . ولعبت هذه الطبقة ٠‏ وهي الاسرة الاموية وانصارها» 
فيما يتعلق بالموروث العربي») دورا مزدوجا : عادت) سياسياء الى ما قبل 
الاسلام » فاذكت من جديد لهب العصبية القبلية وكل ما بتصل بها لكي 
تواجه العناصر قير العربية ولكي تضرب العرب بعضهم ببعض © واستندت 
الى لفسسير نخاص للسسئة كما مارسها الخلفاء الثلائة الاول ومن. تابعهم » لكي 
'نحد لسلطائها السياسي مسوغاته وركائره الدينية . وهكذا أكدت الموروث 
الديني والادبي بمعابيره المستقرة جماعيا : الشعر محاكاة لما اسسه شعراء 
الجاهلية » والفكر الديني محاكاة ا تأسس في متابمة الخلفاء الثلاثة الاول 
ومتابعة تابعيهم . وفسرت هله المتابعة بما يؤكد امرين ؛ الاول تأبيد 
الخلافة الاموية » والثائي ان بكون تفكير الفرد تنوبعا على تفكير الجمافة 
بدعمه ويزيده وضوحا وثيانا , والجماعة هي © عمليا © الفثات التي تقر 
الخلافة بما هي وكما هي » والتي لا تعمل بهدي راي مستحدث »؛ وائما 
تعمل بهدي ما رآه السلف» كما مئورس واستقر. ومنهئا تأسست اتباعية 
تقوم على الايمان بأولية ثابئة » كاملة ومطلقة . والدين آساس هله الاتباعية 
وباسمه اضفيت أشكالها وابعادها ومعاييرها على السياسة والادب . ومن 
هنا اكتسيث الصلة بين الثقافة والسياسة بدءا من العهد الاموى » بعدا 
اكثر وضوحا وفعالية . فان يحكم الخليفة على شاعر لفسقه أو تعهره») 
او على مفكر لالحاده او لبدعته ؛ امر لم يكن يعني انه يحكم عليه دينيا او 
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أخلاقيا وحسسب »© وائما كان بعني اله يحكم عليه سياسيا ايضا . وبما ان 
للتطور الاقتصادي تأثيرا حاسما بحيث تتغفلب ؛ اخهزا ©) الضرورة 
الاقتصادية » فقد كان الشاعر » بخاصة » ينتج قصائده لكن داخل نظام 
اقتصادي لا يقدر ان يعيش الا اذا خضع له سياسيا . هكذا كان العهيد 
الاموري استمرارا للقدم وبخاصة في الشعر , فاذا كان صحيحا أن الشاعر 
بعكس مطالب حمهور معين فان الجمهور اغالب في المهد الاموي ل 
قبليا . ومن هنا كان الشعر الغالب في هذا العهد » قبليا ‏ أي صورة مسن 
الوضع الاجتماعي . الاقتصادي الذي كان سائدا . والتقويم الشعري 
والدبني والسياسي كان هوايضا استمرارا للقديم . 
فالافضل في الشعر هو الذي لا يكتب الشعن ب « رأبه » »,بل الذي 
بكتبه ب « راي » السلف الجاهلي . والإفضل للخلافة هو الاقرب السى 
النبي بنسبه القرشي » لا الانضل بحكمته وعدالته » وبجدارنه كانسان » 
سواء كان قرشيا او غير قرشي » أبيض أو اسود . 


هكذا صار الدين دين النظام والواجل بالوا قم السياسي لهذا النظام, 
سياسته ومع « ديئله » ني آن »© ذلك ان النظام تحسيد للتآالف بين الله 
والعالم » الغيب والواقع . واصبحت الثقافة, انطلاقا من ذلك» لا تتعارض 

مع الواقع القائم بل : تمعد به » وتصييم مو ضع اللقاء والوحدة بين نظر الدولة 
وعملها ٠‏ أصبحت الثقافة والدولة شسيئا واحدا , 


لكن » اذا كان العهد الاموي قبليا في بئيته السياسية ‏ الاجتماعية 
العامة نقد كان كذلك عهد تلمل نفو ها بتجاون القبلبة الى بئبة اسلامبة 
يتساوى فيها الجميع عربا أو قير عرب © ممن آمئوا ياامب. "' الاسى. 0 
كان هذا التململ علامة القسام ف الطبقات الاجتماعية ٠.‏ فانا “دان علا 
انقسام في المعاني . اما الطبقة الحاكمة فترث » وهي اذن ستفكر وتعمل من 
موقع الوارث المسيطر » أي الها ستتمسك بالمعائي المستقرة الشائعة 0 
الدين وممارسته والتي قبلها الاكثر من الئاس » وبالتقاليد واللصوص 


يفف 





الظاهرة التي تدعمها . اما الطبقات المتململة او الستحوقة' فالهما ستشدد 
على ما بعطي للدين معناه الحقيقي كما تراه » وسوف تفسر النصوص بما 
بلائم هذا المعنى »© اي بما بلائم حياتها وحاجاتها وطموحها . وهكذا كان 
العهد الاموي بداية الصراع في المجتمع الاسلامي بين الممائي على مختلف 
المستويات . وكانت الطبقات الحاكمة استمرارا لسيطرة قريش »ء فى 
الجاهلية » اقتصاديا وسياسيا . 


أما الطبقات المسحوقة فكانت افكارها ومواقفها تجسيدا للتحول 
وتعبيرا عنه في آن . وقد تمثل التحول » على الصعيد النظري الفكري » 
بما سمي الباطن او الحقيقة ؛ مقابل الظاهر او الشربيعة » وتمثل على 
الصعيد السياسي الاجتمامي »؛ بالدعموة الى الاشتراكية او المساواة 
الانتصادية . واقترن النظر بالعمل فكانت الثورة المستمرة 


ومن هنا اختلفت مهمة الشاعر والمفكر » بعامة © في العهد الاموي ) 
بحسيبا موقعاه , فالمنخرط ف النظام السائد كان ينتج ثقافة تعبر عن القيم 
الموروثة أو السلفية السائدة » والمنخرط في رفض هذا النظام او الشورة 
عليه كان بنتج ثقافة تعبر عن التحول وامكاثاته وآفاقه . وكان في ذلك ما 
يؤسير الى التطور اللامتساوي في العهد الاموي » او الى التفاوت بين تطور 
البنية التحتية الاقتصادبة واتطوى البنية الثقافية الفوقية . وللن كانت 
القيم ومعابيرها موجودة » في الحالة الاولى » بشكل قبئلي © فقد كانت في 
الحالة الثانية تلبع من تأوبل جديد للمعائي القديمة أو من محاولة ابتكار 
قيم جديدة . 


وفي الصراع الديني ‏ السياسي »© فصلت نظرية الارحاء بين العفيدة 
والسياسة »© وقالت بأن العمل ليس ركنا من أركان الايمان . ومن هنا كان 
الارجاء ) على الصعيد العملي » مسالة أو حيادا . كان تعبسيرا عن الرغبسة 
بعيدا عن الموالاة والمعارضة معا عاديا اكرات ار عر 
النظام القائم ٠‏ والواقع ان القائلين بالارحاء كانوا بر فضون الثورة على 
النظام مهما كان 0 كائت المبادىء التي يقوم عليها تخالف مبادئهم . 
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المعصية او الكبيرة » وليس من حق الانسان أن بحكم في ذلك » وائما الحق 
في الحكم لله وحده . وهكذا اعثر فوا بالحكم الاموي وشرعيته والتقوا ) من 
هذه الناحية » مع اهل الاتياغ السياسي ٠.‏ 


لكن نشات » مقابل ذلك » نظرية خلع الوالي او الخليفة الجائر » 
ونظرية استسدالقرشية الخلافةبمبد! الاسلاموية القائل بأن الخلافةللأجدر, 
بتساوى في ذلك القرشي وفيره » ويتساوى الرجل والمرأة . 


وقد البثقت عن النظرية القائلة بالمساواة اسياسيه بتن المسلمين » 
نظرية المساواة الاقتصادية فيما بينهم. واذا كاسدنظرية المساواة تجسدت» 
بين المسلمين » نظرية المساواة الاقتصادية فيما بيلهم . واذا كانت نظرية 
المساواة تحسدث »© بشكلها النموذجي الاول » في عقيدة الخوارج » فنان 
النظرية الثانية تجسدت » بشكلها النموذجي الاول » في ورة المختسار 
الثقفي . وقد اتخذت هذه الثورة طابعا شبه طبقي »© فاتهمت بانها ثورة 
« عبيد » »© وبأن انتصارها يعني القضاء على السلطان العربي ٠‏ 


واقترنت النظلر بئان بميدآأ العمل من اجل تغيير اللجور ٠‏ ويلتضمن 
مبدا التغيير فكرة العدالة المستمرة اجتماعيا » تقابلها » دينيا » فكرةالامامة 
المستمرة . وهي تعني ان النبوة لا نقتصر على فترة الوحي المعروفة » وائما 
او ظلت كامنة عند الله . فالنبوة لا ثهائية » أي لا خائمة لها , وفي منا 
هذه الفكرة شأ القول بعصمة الائمة ذلك ان علمهم لدني ؛ وليس كسبيا 
كما هو شأن العلم لدى البشر ٠.‏ كذلك نشبا القول بالر جعة أو الملجيء ٠‏ ومن 
هنا القول ب « الهدي المنتظر ( الذي « سيملاً الارض عدلا كما ملئت 
حورا 5 فالامام أمام الازل والزمان © وسيك الابدبية والتاريك في آن 8 
ونشات كذلك فكرة التأويل » وتعني في اشتقاقها الظاهر العودة الى الاول» 
لكنها تعني 6 على المستوى التاريخي » تفسير الاول ؛ بما بلائم التالي . 
انها تعني » بتعبير آخر © تفسير القدبم بما بلائم المحدث . 


ومن هنا يمكن اعتبار مقهوم الامامة ثورة دينية ب اجتماعية في آن ٠‏ 


ف 





الامامة اكثر من خلافة » او هي غيرها ٠.‏ فهذه لقب سلطوي سياسياطلق 
على الشخص الذي خلف رسول الله » اكثر مما هي لقب ديني انها 
) يابة عن صاحب الشريعة في حفظ الدين وسياسة الدنيا » . غير أن 
الخليفة يمكن أن يسمى اماما « تشسبيها يامام الصلاة في اتباعه والاقتداء 
به ) )١(‏ » من حيث ثيابته عن صاحب الشريعة . 


ويختلف الامام عن الخليفة في ان الامامة اولا حق اصلي »اما 
الخلافة فسلطة اكتسابية واقعية . ويختلف ثانيا في ان الخلافة ع نالرسول 
مطلقة في مسائل الدثيا لكنها مقيدة في مسائل الدين »© اما الامامة فمطلقة 
في الدين والدنيا . ويختلف ثالثا في ان الخليفة ليس ثائبا عن الله » اما 
الامام قينوب عنه . لكن ذلك لا يعني غياب الله » واثما بعني »© علىالعكس» 
مزيدا من حضوره الساطع الحي . فالامام خليفة الله وخليفة الرسول في 
آن . وهذه الخلافة ‏ النيابة ليست اختيارا من الناس والما هي اختيسار 
من الله , واذا كان الله هو الذي بيختار الامام الذي بنوب عنه ) فقد خصه 
بالعلم كله » ما كان وما يكون » وعصمه عن الخطأ . 


والله لا بعلم الامام بالوحي » فهذا خاص بالنبي وقد انقطع بعدة . 
لكنه بعلمه « بالالهام والنكت في القلب »© والئقر في الاذن »© والرؤيا في النوم» 
والملك المحدث له » (9) . 


حوراي سات ك1 ايا السعصرة؛ فكرةالنبوة 

الستمرة 
لزنم مقدمة أبن خلدون 2» ص ١5أ ٠‏ لكن بعضهم ؛ كما بشير ابن خلدون» 
حر بيه العليية يكايية الله 2336| كنابها وى الغا ل الفا 


التي للآدميين ») . وقد لهى أبو بكر عنه لما دعي به © وقال © السننة 
خليفة الله » ولكني خليفة رسول الله » . 


(؟) القالات والفرق , لسعد بن عبد الله الاشعري ( توني ١.”؟‏ ها ) 
طهران 1151 4 ص اة . 


اليف 





وقد اقتضت ئظربة المعرفة الامامية نظرية في الوحود »؛ او لعل 
وهو تور مسثمر » لكنه باطن . غير ان بطوئه هو » في الوقت نفسه » حضور 
أو ظهور . فثمة جدلية من الحضور ‏ الغياب » أو من الابدية ‏ الزمان » 
في نظرية الامامة , والهدي المنتظر هو نقطة اللي اليه امير 
الحاضر الغائب . فالحقيقة كامنة في هذه اللحظة من التقاء الرمن بالاإبد » 
وهي لحظة غائبة ابدا » حاضرة ابدا , 


وبما ان الامام نور هو اول المخلوقات »© فان ذلك يعني ان الله خلة 
الاشياء به » أي عرفها به . وبما ان نهاية الزمان عودة الى بدايته » فازعلم 
الامام الذي هو علم البداية؛ هو علمالنهايةايضا. ومن هنا سمي علمه «علم 
الآفاق ) . 


منطقها ذاتنه ؛ فيا قاطما ٠.‏ فالامام اسم الله من .حيث أنه سُبىء عله ») 
الاصل بذاته » بل بصفاته . فالله لا بعرف بذانه قطعا . والمنبىء عن الله 
المجائية » فهذا اسم للظاهر لا للذات . وبعني ذلك ان الامام اسم لله 
وليس تجسيدا له ) او هو صفة لله » وليس عين الله . 


وتقتضي الإمامة و.حدة كاملة بين الدين والسياسة» ماحل الارتفاع 
بالعالم الارضي الى أن يكون صورة عن العالم السماوي » فتتحئق قي العالم 
الارضي غبطة الحياة وغبطة المعرفة معا . وريما اختلطت الامامة هناء 
لدذى بعض الباحثين بالتيو قراطية التي تسوغ السلطة المطلقة وتجعل الدين 


(9؟) الالمة خاصة الله » «م انشاهم قِ القدم ؛ قبل كل مذروع ومبروع » 
( الخطبة الغديرية ؛ مستدرك سح البلاشة 3 » طبعة بيروث »© 
ص 9796[ ) . 


ضف 





وسسيلة لخدمة الدنيا . غير ان الأمامة ؛ في مفهومها الاساسي © بعيدة عن 
ذلك ٠‏ فهي لطف الهي ٠‏ وهي تفقتضي أن يكون العالم تتحسسيدا لهذا اللطف. 
انها نوع من العردة الي البراء الاولى ؛ حيث يصدر البشر فيعلمهم عن يتبوع 
واحد؛ وتصدرون ف عملهم عن تعليم واحك ٠‏ وهكذا تبدو الامامة شكلا 
اسمى للطوباوية ٠‏ 


ومن هنا كانت الامامة اسلا اول في الدين والحياة ؛ وليست مصلحة 
كبقية المصاامم الاجتماعية . وقد اقثرن القول بالامامة ؛ ناريخيا » باعلان 
الثورة في سببل العضاء على الظلم والجور ؛ واقامة الحق والعدل . وكانت 
الطبقات التي تبنت نلربة الامامة وناوات أو حاربت الدولة الاموبة ©» طبيعة 
اجتماعية محددة . هي طبيمة الفلات الملسحوقة . وفي حين كانت الدولة 
الاموبة نغرس .ها 'كضرورة الهية ؛ وكضرورة طبيعية : بالتالي ؛ لانها 
الهية . كانت هذه الطبقات تعمل على تخطلىي هذه الضرورة الى الحرية ؛ 
وعلى نخطي الطييمة الى الانسان , كانت نحاول أن تلغسي شروط الحياة 
السنائدة وسمة.داها شمر ول اكثر حرابة وتقدما . بل ان هذه الحركسات 
كانت تعمل على تحويل ما بعتبر طبيعيا الى شكل تاريخي يمكن تجاوزه . 


1 


ندل لددك؟ ا نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








آلهوا مش 


هوامش المقدمة ص هم 7 1١١6‏ 


)١(‏ انظر الى الدين هنا من منظور انتروبولوجي فأدرسه من حيث أنه 
« أصل » كما يعبر الفزالي » في علاقته مع الظواهر 
الاجتماعية » السسياسية والثقافية وغيرها » وفي تأثيره ونتائج هذا 
التاثير . ولا اعرض له في ذاته ؛ سلبا او ايجابا » ولا ادخل» بالتالي» 
في حدل المفاضلة بين اذاهب . وتبما لذلك » فائني الاحظ الدين 
واصفغه » لا كما هو في ذاته » بل كما فهم ومورس وساد . 

(؟) راجع في هذا|! ندد : 

352-00 ,12212 ,1970 هاعسهة2 ,166دده0 ع1امنوط ,نآ ,رطمصعتقفمية3 

("ا) احياء علوم الدين »© للغزالي (طبعة دار الشعب ) : 70/١‏ . 

(4:) كشاف اصطلاحات الفئون »6 للتهائوي : 8/١11؟1‏ ب ١١18‏ . 

(ه) راجع رسالة عمر في القضاء إلى ابي موسى الاشعري : الكامسل 
للمبرد : ١/؟١‏ س6' 

(5) توالي التأسيس لابن حجر » ص 154 . 

0) درء تعارض العقل والنقل »2 لابن تيمية : 1١15/1‏ . 

(4) كشاف اصطلاحات الفئون الاثم . 

(9] المصدر نفسه : ؟/.ه » فالدين لغة هو : العادة » السسيرة » القهر) 
القضاء )» الحكم » الطاعة ؛ الحال » الحزاء ؛ السسياسة ©» الراي ٠.‏ 
)٠١(‏ الشامل في اصول الدين © للجو: ى (- 5978 ه .)4 ص ه60 ب 

, "617 


ذف 


)1١1١( 
)١؟(‎ 


)١5( 
)1١*( 


)١6ه(‎ 


)11( 


)197( 
)18( 
)15( 
6) 
)؟1١(‎ 


(؟) 


5 
)515( 


(6؟) 





مقالات الاسلاميين : ؟//مه © ..؟ . 

اعتمد هنا بشكل نخاص ؛ على كتاب : النظريات السياسية 
والاسلامية » محمد ضياء الدين الريس ؛ ص 58؟ وما بعدها. 
والجمل والعبارات التي اضعها بين قوسين هي لصاحب الكتاب , 
النظريات السياسية الاسلامية » ص ؟1؟ . 

فاضل الفقهاء بين الفرض العيني وفرض الكفاية » فراى معظمهم 
تفضيل الاول » غير ان ناج الدين السبكي يذكر في كتابه جمسع 
الجوامع ( 18/1 ) أن الاسفرابيئي وامام الحرمين والجويني يفضلان 
الفرض الكفائي , 

ورد للماوردي عن الامامة فيكلمة له ما بلي : « فكانت الامامة أصلا 
عليه استقرت قواعد الملة » وانتظمت به مصالح الامة » . ( الاحكام 
السلطانية » ص "ا ) . 

الا علد سعيد بن المسيب ؛ فهو دائما فرض عين . ( ثقلا عن : 
النظر بات السياسية الاسلامية » ص 59556 ) ٠‏ 

النووي » المنهاج بششرح الرملي : ١11/1‏ 

المصدر السابق »© الصفحة لفسها . 

٠ اة/١‎ : الاحياء‎ 

رد المحتار على الدر المختار ( طبعة الحلبي بمصر ) : 1/١‏ 3 
الاحكام السلطائية » ص ١5‏ . وبحدده في مكان آخر فيكتاب « أدب 
الدنيا والدين » ( ص ١1١1‏ ) بقوله : « حفظ الدين من تبديل 
فيه » والحث على العمل به من غير اهمال له » . 

روضة الطالبين وعمدة السالكين » طبعة المكتب التجاري ببيروت »© 
ص 8 ٠.‏ ش 

المصدر ثقسيه » ص / 0 

لمع الادلة » للجوبني » الدار المصرية ؛ القاهرة 1556 » ص 1ا١ء|ا‏ . 
وهو هنا شير الى آباتك مشل : « خالق كل شيء فاعبدوه » 
( الاتعام : ١.‏ ) « قل الله خالق كل شيء وهو الواحد القهار » 
(الرعد :.1١5١ا)‏ . 

الصدر نفسيه » ص |١٠١7‏ 
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(1؟) 
)0 
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55) 





الصافات : 5+4 . 1 

كناب التمهيد » للباقلاني » تحقيق الاب رتشرد يوسف مكارثي 
اليسوعي »؛ المكتبة الشرقية ؛ بيروت ا156 » ص ,”م . 
الاعراف : |١5‏ 

الصافات : "ؤة . 

كتاب التمهيد ) ص ©6.لا . 

الروم © |5 -9؟ , 

املك : 18ب ١6‏ 

قاطر © 0 . 

النحل ؛ ١,؟‏ . 

. ١-لا‎ 1١5 : الرعد‎ 

كتاب التمهيد )؛ ص 8," . 

المصدن ئفسه ) ص 7.”؟ -8,"”؟ . 

باب القول في الارزاق ؛ باب القول في الاسعار » ص 08 ب (9؟ . 
الخاص » لغة ؛ ما يوجب الالفراد » واصطلاحا : كل لفظ وضع 


لمعنى واحد على الائفراد « والعام » لغة : الشامل » واصطلاحا : 


)5:) 


(1؟" 


« كل لفظ ينتظم جمعا سواء أكان باللفظ او بالعنى » والمشترك 
هو « ما وضع لعدة معان مختلفة والمراد واحد منها وبدرك بالتأمل 
في معئى الكلام لغة » » وا]ؤول هو « احد معاني المشترك الذي 
ترجم على غيره بغالب الراي » 3 ( راجع : المداخل الى علم اأصول 
الفقه محمد معروف الدواليبي »2 الطبعة الخامسة »؛ دار الكتاب 
الجديد » بيروت 1١556‏ »4 ص 6159144-17 -0؟6). 


المصدر السابق » ص 2917 . 


(؟؟) المصدر نفسه )») ص 58؟؟ ٠.‏ 


)0 
)515( 


المصدر نفسه ) ص 8؟؟ ا ."؟ . 
الملصدر نفسه » ١».‏ ؟5١‏ , واأنظر دراسة مفصلة عن هذه 
القضنايا في المصدر نفسه » ص 165 897؟ . 


ايا 





(م)) المصدر نفسه ©» ص ١6١‏ . انظر أيضا : ابو حنئيفة » لمحمد أبي 
زهرة » ( دار الفكر العربي »2 القاهرة /1151 » ص "86؟ ). 

(1) الدخل ألى علم اصول الفقه » ص "اها . 

)2 المصدر القفسه ص مه ٠ ١‏ والظر ١‏ ستكمالا وتوسعا 8 أم ول 
البردوي وشرحه( استئبول ©) ١١.8‏ ه, ( : 1/1 وما بعدها 5 

(/؟) الصدر ئفسه » ص ٠ 1556-1١60‏ 

(ةع) الصدر ثفسه ©» ص كما -الاه! |٠556‏ . 

(.ه) اللمصدر ئفسه )؛ ص ٠. 1151-1١56‏ 

090 الموازثة : ؟/ره؟ > 511 2 ١/رهة؟‏ . 

(60) الصدس نفسه : (ره|؟ ٠.‏ 

(0ه) الصدر نفسه :© ااه" ٠.‏ 

)؟5ه) وهي مستمدة من الآبة : « كبر مقتا عند الله ان تقولوا مالا 
تفعلون » ( الصف : ”# ) . 

(هه) مستمدة من الحديث : « أن الله بعثني بجوامع الكلمى » واختصر 
لي الحديث ااختصارا » . وقد أورده المحاسبي 0 توفي سئنة 
ص ١١5‏ . 

بكه) المصدر لقفسهك ؛ ص 51 . 

(/9ه) المصدر نفسه » ص ٠. ١0‏ 

(648) الصدر لفسه 2 ص |١١16‏ 

(9ه) المصدر ئفسه ؛ الصفحة لفسها . 

(.1) المصدر نفسه » ص ١790‏ . ويعلق المحاسبي على هذه الكلمة 
بسحر العقول حتى تميل أليه » . 

(11) المصدر نفسه ؛ ص 19 ٠.‏ 

(؟1) المصدر نفسه ؛ الصفحة ذاتها . 


18) أورد المحاسبي بعض الروابات التي تؤكد هله الأمور عن النبي 
والصحابة أثبتها فيما بلي : 


كين 


010 


ه51 
11 
07 
4ك 
315 
الوق 


أ مه 


سا 


"7 اسه 





روى عن الاوزاعي عن عروة الرسول قال ؛ « شرار امتي 
الذين ولدوا ىٍِ النعيم 0 وغدوا به 6( همهم ألوان الطعام 
والوان البيان ويتششدقون في الكلام » . 

روى أبو هردرة ان النبي قال :0 انها الئاس قولوا بقولكم) 


ويروى هذا اللحديث بشكل آخر : جاء رجل الى النبي ») 
فقال ؛ « اننت سيد قريشش. »© غ2 فقال : « السسيك لله) ) 
فعال ؛ « الت أفضلها تولا واعظمها طولا ) ؛) فقال رسول 
الله : « ليقل احدكم ولا سستهودته الشيطان 4 . 


زدسا ؟ » © فقال : « أمرئًا باقصار الخطب » . 


وبروى ان الحسين قال ؛ « قام رسول الله صلى الله غليه 
وملم ذات برم فخطبنا ©» فاأوجر في الخطبة ) ثم قال لابي 
بكر رضي الله عنه : قم فاخطب » فقام دون مقامرسول الله 
وخطب دون خطبته . ثم قال لعمر ؛ قم فاخطب . فقيام 
دون مقام ابي بكر وخطب دون سخطبته . فقال لرجل آخر ؛ 
قم فالخطب , فقام وذهب بطنب ويشقق . فققال رسول الله 
صلى الله عليه وسلم : « اسكت ) فان التشقيق من 
الشيطان © وأن من البيان لسحرا » ( المصدر السابق »© 
ص لكا ١‏ . 


بعر ف الغزالي السنوك باله «تهذيب الاخلاق والاعمال والمعارف» 
(روضة الطاليين وعبيدة السالكين 2 ص 97؟ ) . 

الصدر نفسه ؛ الباب الثاني في بيان الادب ») ص 1 9! . 
الصدر نفسه)» ص 5١‏ . 

الباب الثامن عشير ؛ المصدر السابق » ص ١؟١‏ 

المدر نفسه ؛ ص ١١1١‏ 

الصدر نفسه؛ صض9١119-1.‏ 

الصدر تفسه ع ض 194-180 


ذف 





(الا) اللل والنحل 6 ص ©0؟ ٠.‏ 
(؟/إ) المصدر نفسيه » ص ١١‏ 
(0ل/) الصدر تفسه ) ص ١"‏ . 
(/ا) الصدر نفسه ؛ ص /ا١‏ --6! . 
(هلا) الصدر ثفسه ) ص 10 
(9/3) راحع في هذا الصدد » حول الالتروبولوجية الدينية : 
11 1 .977 .7 ,معام .2 .80 ,رماصعع 0 .0 ,2 .8 ,لإطباط م هة م2 


192 فهنعة2 ,لممسمطلاه© ,ومتاعتوناوم عنعمامممعتطاصة*3 متدمم8ة ,«عغصتكر1 
.109-151 ,19-63 .طم 


7/) كشاف اصطلاحات الفنون : ه/8ل/ا١١1‏ . 

(0/) اللموازئة : (/؟١؟‏ . 

(9/ا) جامع البيان ©» للطبري : 1155/١‏ . 

(.8) احياء علوم الدين : ؟/؟,؟ . 

. الحام العوام عن الخوض في علم الكلام »© طبعة مثير ؛ ص 6"ا‎ )8١( 

(80) المصدر نفسه 4 ص 8؟ 

(9) أساس التقديس » ص «؟؟ . 

(86) أنظر الآبة : /ا ؛ من سورة آل عمراأن 6 التي بحتاس بهبالمنع 

التاويل . | 

(84) بقول ابن قنيبة في مقدمة « الشعر والشعراء » انه ترجم للشعراء 
الشهورين « الذين بقع الاحتجاج باشعارهم في الغريب »ء وفي 
النحو ؛ وفيٍ كتاب الله » وحديث رسول الله » ( ص 7 ) . ويقول 
أبن جني : « أن العربي اذا قويبت فصاحته وسمت لغته » نصرف 
وارتجل ما لم يسبقه احد قبله به » فقد حكي عن روّبة وابيه انهما 
كانا برتجلان الفاظا لمي سسمعاهاء ولا سيقا اليها » . ( الخصائص: 
0/1 ) ويقول القاضي الجرجائي : « اذا سمعنا عن العربي 
الفصيح الذي يعتد حجة »؛ كلمة اتبعناه فيها ؛ وان لم تبلغنا 
من غيره ولم نسمع بهاالا قي كلامه » . (الوساطة »؛) طبعة 
بيروت ) ص ه75" ) . 

(85) راجع في هذا الصدد : من اسرار اللغة »6 لابراهيم اليس » (الطبعة 
الرابعة ) ؟/[15 ) ص #6 ب لا . 


585 


(/ام) 


)8/( 


(85م) 


5.) 


)81( 


(؟5) 
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فسر مرة ابو العباس ثعلب الحديث : «٠‏ لا صلاة لمن لم يقرا 
بفاتحة الكئاب فصاعدا 6 ؛ بقوله : لا بجزيه الا بالحمد واخرى. 
فسأله فقيه: فما تقول في قول النبي : « لا قطع الا في ربع ديار 
فصاهدا » 4 قال : القطع في الربع فمازاد . قال : فهلا قلت مثل 
ذلك في الحمد انها تجزي وحدها ؟ قال ابو العباس : السنة 
تقضي على اللغة »؛ واللغة لا تقضي على السنة » ( مجالس ثعلب: 
ا/رخلاا- كثل١ا)‏ . 

يتحدث الغزالي عن القديم والمحدث ؛ فيقول : « اما التوحيد 
فهو افراد القدم عن الحدث 4 والاعراض عن الحادث والاقبال على 
القديم . ذاته القديمة بوصف الوحدالية موصوفة ؛ وبنعت 
الفردانية منعوتة 6 وصغات المحدثئات من المشاكلة والمائلة 
والاتصال والانفضال والقارنة والمجاورة والمخالطة والحلول 
والخروج والدخول والتغير والزوال والتبدل والانتقال من قدس 
ذاته ولزاهة صفاته مسلوبة ... » الى أن بقول : « والمحدث لا 
بدرك الا المحدث » ( روضة الطالبين وعمدة النالكين » ص 6١‏ 


0 
الصاحبي » لابن فارس » ( طبغة مؤسسة بدران» ببروت 5+6)» 
ص 7؟ . 


« ان اول بيت وضع للناس للذي ببكة مباركا وهدى لعالمين » 
( آل عمران :55). 

« كنتم أخير امة اتخرجت للناس » ( آل عمران : ٠١1).رأجمع‏ 
تفسيير ألآبة في : جامع البيان في تأويل كي القرآن » 549/6؟ . 
انظر ايضا تفسير : ١‏ ثم أورثنا الكتاب الذين اصطفيئا من عبادنا» 
( فاطر : 78 ) في الصدر نفسه: 17/155 ١١5‏ ©) حيث بفسر: 
« الذين أصطفينا » بأنهم « امة محمد » , 

مقالات الاسلاميين : 51/1" . 

بروى ان ابن الخثعمي الشاعر ) قال : حجن ابو تمام فِي "وله : 
تروح علينا كل يوم وتغتدي خطوب بكاد الدهر مثهن يُصرع 
ابصرع الدهر ؟ فقيل له : هذا بشار بقول : 


وخل؟ 





وما كنت الا كالزمان» اذا صحا صحؤت؛ وان ماق الزماناموق 
قال : فسكت : وقيل له ؛ وابوك يقول : 

وليئن ليدهريء باتباع جوده فكدت» للينالدهر أنأاعقد الدهرا 
الدهر بعقد ؛ قال ؛ فسكت . 

( الخبار ابي 'تمام للصولي »؛ ص /119؟ - 5584 ) ٠‏ 


(154) درء تعارض العقل والئقل : ١/.ه‏ ب اه ٠‏ 
(864) المصدر نفسه ) ص 8ه . 

(85) المصدر نفسه ؛» ١11/١‏ . 

(59) المصدر ئفسه ) ص الا؟ . 

(34) المصدر نفسه ») ص 76١‏ . 

(59) المصدر ثفسه » ص ٠. 1١85‏ 

٠. ١58/١ 2» المصدر تفسنه‎ )٠١( 

. اللصدر نفسه : الصفحة تفسها‎ )١.١( 

(9؟١٠)‏ المصدر نفسه ؛ ص الا؟ . 


)٠.9(‏ الحديث في وعي الانلسان العربي يتمثل قٍ الشعوب والبلدان 
غير العربية » لا في تفكيرها وطرقه وحسب » بل كذلك في حياتها 
وأساليب هذه الحياة . فالحديث »؛ بالنسبة اليه » هو الغرب 
او الشرق الذي حاكى الغرب وأضيم نقناهنا له » أي امييع 
وحها آخر للغرب . الحديث اذن بفترض في وعي العرني مجابهة 

مع عالم مخالف ٠.‏ ومن هنا رافق الخلاف بين المحانفظطلين 
0 ويرافقه دائما نقاش حول الشرق والغفرب ©» وطبيعة 
الصلة فيما بينهما . 
وف هذا الضوء نعرف كيف ان الحضارة الغربية تعني التغير ) 
اي النقد والبحث واعادة النظر الدائمة في الافكار والاوضاع 
السابقة والراهنة . وثفهم كيف الها قائمة على الحركة المتسائلة» 
الخلاقة , وئفهم آخيرا كيف ان الخلاف بين المحافظة والتجديد» 
انما هو تبض الحضارة الغربية . 
ولي هذا الضوء عرف بالقايل كيف أن الحضارة العربية تعني 5 


وى 





فق وعي الانسان العربي ؛ الثباث 6 اي التقليد والتقل » وكيف 
انها قائمة على التفسير والمحاكاة » وكيف ان الخلاف بينامحافظلة 
والتحديد دليل أآزمة وضياع . وثفهم » باختصار »© كيف أن 
الحضارة العربية قائمة ©2 في وعي الانسان العربي »© علىالسلامة 
وطلب النحاة © ف حين أن الحضارة الغربية قائمة على المغامرة 
وطلب' الجمؤل .. 


راجع في هذا الصدد : 


©1 أطة2ع0 02116 اناقنامم ومتاللهةعة ها ,عسا-تدينه .81 ,عاق ستسيوكر 
©8013 هآ .10 ,ماه امصمة غه دم كتمهم :صا ,اعتطعع ع06دمتطر 


)١١5( 
)١٠.6( 
)١١ك(‎ 


)١ 7 
)١ (مء.‎ 
)٠١5( 


)١١١( 


,351-09 ,119-150 .22 .1956 ,اعتقطعية لك 
المقدمة »؛ ص 153 . 
المصدر ئفسه ؛ ص ١أه‏ . 
نرتبت على ذلك ظاهرة امتبار كل فكر يشك عن الاجماع خروجا 
على الاصول ورفضا لها . ولذلك بدان بالزتدقة أو الالحاد أو 
الشعوبية » وما تزال هذه التهم قائمة حتى اليوم » وقد اخذ 
بعضها أسماعء جدبدة واشكالا جديدة 5 وليس الوحي 2( بما هو 
وحي » هو الذي ولد العثلية الاجماعية . ولكن الذي ولدها انما 
هو فهم معين خاص للوحي . وقد اقترن هذا الفهم باكثرية 
عددية في المجتمع وباوضاع اقتصادية واجتماعية وسياسية مما 
هيا له ان يسود المجتمع العربي» وبخاصة من الناحيةالسساسبة) 
وان يسيطر عليه ٠‏ 
المداخل الى علم اصول الفقه ) ص 65" . 
المصدر لفسه ) ص "6"ا . ١‏ 
كتاب الانوار » للشيخ ابي القاسم الصقلي . انظر الرسائل 
الصغرى لابن عباد نشرها الاب بولس ثويا اليسومي » المطبعة 
الكانو ليكية » بيروت » ص هلا 7 . وانظر : الثورة بين ديانة 
الآب ودبانة الابن »© للاب بولس نوبا: مواقف ©»المدد” ) 
8"ؤا 4 ص 1؟١|-‏ كه| , 
ربما كان في ذلك ما يفسر صيرورة الفكر العربي لفظيا وليس 
للممارسة أي اثر فيه . ويكفينا تحليل سريع للكلام العربي 


ذف 


)١١١( 
)١١؟(‎ 





الذي تسمعه أو تقرؤه » اليوم » لكي تتاكد.من ذلك . فالعمربي 
لات عل ا لزاب ما اد الور لم بع 
الكلام » ويقتئع اله غير او ثار © ثم 1 سلك ويفكر وبحكم على 
أساس أنه غير وثار ٠,‏ وهكلنا 7 الكلام العربي اليوم لبيسن 
منفصلا عن اللغة. وحسب »؛ وائما هو متفصل عن الانسان ثقسه 
كذلك . حتى آننا ليمكننا القول أن العربي لا يتكلم ؛ واثما 
بمومىءم أو بصدر آصواتا ٠.‏ 


النلغة في تاريخ ح ائمة اللغة » للفيروزابادي ) ص ١6م‏ . 


الكامل » لابن الاثير : 65/7 4 وكان عدد الذين تمردوا علىعثمان 
« قريبا من الفي مقاتل من الابطال » ( المصدسر لفسه ؛: 51/9 » 
الهامش). وفيهذا. الصدد شير الىان الامامعليا .حين سئل : قبيل 
موته عمن بخلفه » قال : « ما آمركم ولا الهاكم © انتم أبصر » . 
الكامل : ١313/9‏ »؛ والى أن معاوية 'خطب قبيل مونه » فقال * 
« لن يانيكم بعدي الا من آنا خير منه ؛ كما ان من قبلي كان “خيرأ 
مني » , ( الصدر تفسه ذه" ). 

وأوصى علي ابليه الحسن والحسين 2 قبيل موته » قاتلا ٠‏ 
« لا تبغيا الدتيا وان بغتكما » ولا تبكيا على شيء زوى عنكما © 
وقولا الحق» وارحما اليثيم» واعينا 0 وكوثا للظالم تخصيما 
وللمظلوم ثاصرا » ( الكامل : 115/8 ) . وحين مرض معاوية 
المرض الذي مات فيه دعا ابنه يزيد وقال له : « وطأت للك 
الامور » وذللت لك الاعداء ؛ واخضعءت لك رقاب العرب © 
وجمعت لك ما لم يجمعه احد » . ( المصدر نفسه : "ا/رذم؟ ) 5 
وتكشف هذه الاقوال عن منحيين اساسيين قٍِ التنظر 
والعمل : الاول هو الذئ ارتبطت به » تارنخيا » واتلبثقت عنه 
مختلف التحركاث التي بسير في افق التحول . والمنحى الثاني 
هو الذي ارتبطت به مختلف التحركات التي كالت قسير في 
أفق الثباقك . وكانت التحركات الاولى » بالضرورة ») هجومية 
ثورية » اما الثائية فكاّت دفاعية محافظة . وكانت الاولى 
تأولية ابداعية © اما الثائية فكالت ثقلية تقليدية . الاولى 
مثلت الحداثة » والثائية مثلت القدم . وارتبطت التحركات 


4 


)١1١ 
)١١5( 
)١١6ه(‎ 





الاولى © نبعا لدلك » بالتوكيد على الحرية » بشتى أشكالها ‏ 
وارتبطت التحركات الثانية بالطغيان ©» في شتى اشكاله , 
الكامل » لابن الاثير : 18/9 ؛ الهامشن 3 

المصدر نفسه ؛ ١١1/1‏ . 

جو هن امسيحية ؛ صن 05 , 


بوعمجممك2 ,1 ,18:0 ,قتسمساسملاقلصطن بل ععسمفم'نآ مك بطعقطعميهة8) 


)١15( 
)١1١97( 


)١1١48( 


)١15( 
)11١( 
)1؟1١(‎ 
)١١؟(‎ 
)١1١7( 


(9؟1١1»‏ 
ل ,121610 


5 , (1968 منود 
مات الصلاج سنة 19١5‏ ) وماثت فويرباح سنة الإم| . 
ده هله الغترة بين قيام الرسول بالدموة الى الاسلام وقيام 
الدولة الاموبة سنة 6١‏ ها وهيآكثر من نصف قرن ( 7ه سنة). 
انظطر لتحديد معنى الخفرمة : لسسان العرب ») مادة : خضرم , 
وانظر : شعر المخضرمين وائر الاسلام فيه ؛ بحيي الجبوري ) 
مكتبة النهضة ؛ بغداد 1١5516‏ , 
راجع في هذا الصدد ؛ العصبية القبلية وائثرها في الشعر الاموي» 
احسان النص © بيروت 1516) ص "ام . راجع ايضا ؛ نهابة 
الارب في اتساب العرب» القلتشندي» الثاهرة 1١564‏ ) ص,؟ , 
ومن الممروف ان التسميا العربي يقوم على رابطلة الابوة 78 وتعرف 
القبيلة بآئها الجماعة التي تنتمي الى اب واحد » ومن هنا يؤاخل 
اسم القبيلة من اسم الاب , 
الديوان بشرح التبريزي ؟ 1117/19 ٠.‏ 
الوساطة ؛ ص ؟1 ساهة١‏ 
المصدر ثقسه؛ ص ”ا سدها. 
المصدر نفسيه 2 ص 58-55 . 
بو لسن ويا : الثورة بين ديائة الاب وديائنة الابن » مواقف »© 
ممدد "ا ., 
راجع حول ممئى التجربة الصوفية ١‏ 
ع76ة عبعه لم01 لع 6للتترقط'! ننه أتدة17124-الم .2 بفأوجالة 
18-27 ,22 1965 ,3 ,عغصومه'! ع وععلطقه مهما 


11 عنة2آ ,فناولغهزم عمدعصةا غت فناوأجوحم مونعم 180 ب 


,311-88 :208-230 ,22 ,1970 رطاسم سرعم ,قتدناة 18:01 


!1و8 ملعم دمت ه18 م0 عأتمقمقتمد 15 اع طقالة 8 .غ4 دنال ب 


3-79 ,22 19872 طغبممومتر ر8ما6 20016 ع مهال لوطا 


144 الثابت ب 11 


)1١1؟ه(‎ 


لفلف 
)١1797‏ 


14 


)119( 
)17.( 


)١؟1(‎ 


(9؟1) 





آأنظر * اثر القرآن في تطور النقد العربي » محمد زغلول سلام ©» 
المعمدة : "/514؟ -556 ٠.‏ 

من هنا كذلك نشا الفرق بين ما نتسميه الضوفية « المعبارة » 
و«الاشارة )  .‏ 

١لبيان‏ : 17/١‏ . هناك كلمات ممائلة عن البيان يستشهد بها 
الحاحظ » وبتيئاها » منها قول جعفر بن بحيي عن البيان ؛ 
هو : « ان كون الاسم يحيط بمعناك ») ويجلي عن مغزاك 6 
وتخرجه من الشركة ولا تستعين مليه بالفكرة » واللي لا بد منه 
« البليغ من اغناك عن المفسر ) ( البيان : ١١4/١‏ ) ومئها قول 
حتى سابق معئاه لفظه » ولفظه معناه » فلا بكون لفظه الى 
سمعك أسبق من معناه الى قلبك » , (البيان ١697/١:‏ ). 
وبعر ف الرمائي البيان بأئه « احضار المعئنى للنفس سرعة ادراك» 
وبأنه « الكشف عن المعنى حثى تدركه النفس من غير عقلة » . 
(العمدة : ١/66؟)‏ . 

١. ٠.7/١ ١ البيان‎ 

كشاف اصطلاحات الفنون : 01/5 767 ,. ومن هنا تجدر 
الاشارة الى أهمية « عالم المثال ») . 

كتاب عطف الالف اللألوف على اللام المعطو ف » لابيالحسن علىين 
محمد الديلمي » نحقيق ج, ك. فاديه ») القاهرة ب مطبعة الممهد 
العلمي الفرنسي للآثار الشرقية ) ؟"19 ») ص 5.| . 

راجع في هذا الصدد : 

04 فتنة© ."17 .10 .2 ,ققتدعه7 معل غع1لا .13 ,ردمللاعه"8 
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هوا مش الفصل الول 


الاتباعية في الخلافة والسياسة ص ١. 01١١‏ 


)١(‏ تاريخ الرسل واللوك ( تاريخ. الطبري ) » أبو جعفر. محمد بن جرير 


الطبري » دار العارف بمصر »6 ١559‏ © 2185/8 155242199: 
من هذه الاأخبار أن النبي قال حين « غمر واشتد به الوجع 6 : 
« اهريقوا علي من سبع قرب من آبار شتى حتى اتخرج الى الناس 
فأعهد اليهم ااه ومنها انه قال ؛ حين اشتد وجعه : « اثئتوني 
اكتب كتابا لا 'نضلوا بعدى أبدا ») . ويضيف الخبر : « فتنازعوا , 
ولا بنبغي عند نبي ان يتنازع » فقالوا: ما شأنه ؟اهجر؟ 
استفهموه . فذهبوا بعيدون عليه , فقال : دعوني »© فما أنا فيه 
خير مما تدعونني اليه, وأوصى بثلاث ؛ قال* انخرجوا المشركينمن 
جريرة العرب »© واجيزوا الوفد بنحو مما كنت اجيزهم ٠‏ وسكت 
عن الثالثة عمدا ؛ أو قال : فنسيتها » . أنظر ايضا : صحيح 
البخاري © ابو عبدالله محمد بن اسماعيل بن ابراهيم بن المغيرة »6 
(4ه؟ ه ‏ .6لا م ) . طبعة دار ومطابع الشعب بالقاهرة » ( دون 
تاريخ ) 5 6»15-11/65 وقيه.: « لما حفر رسول الله صلى الله 
عليه وسلم وفي البيت رجال »© فقّال النبي صلى الله عليه وسلم : 
هلمو! اكتب لكم كتابا لا تضلوا ( او لا تضلون ) بغده . فقال بعضهم 
ان رسول الله صلى الله عليه وسلم قد غلبه الوجع » وعندكم 
القرآن » حسبئا كتاب الله . فلختلف أهل البيت واختصموا ) 
فملهم من بقول : قر"بوا بكتب لكم كتابا لا تضلوأ بعده )؛ ومنهم من 
بقول غير ذلك . فلما اكثروا اللو والاختلاف » قال رسول اللدوصلى 
الله عليه وسلم : قوموا . قال عبيد الله فكان يقول ابن عباس ان 


لض 





الرزية كل الرزية ما حال بين رسول الله صلى الله عليه وسلم وبين 
ان بكتب لهم ذلك الكتاب »© لاختلافهم ولغطهم » . وفي رواية الخرى 
عن سعيد بن جبير : « قال ابن عباس يوم الخميس ٠‏ ومايوم 
الخميس » اشتد برسول الله صلى الله عليه وسلم وجمه »© فقال: 
انتوني اكتب لكم كتابا لن تضلوا بعده ابدا » فتتازعوا ولا ينبغي عند 
نبي تنازع» فقالوا : ما شأنه © اهحر ؟ استفهموه ©» فذهبوا يردون 
عليه » فقال : دعوني © فالذي أثا فيه 'خير مما تدعولني اليه» 
( الصدر نفسه : 1١/1‏ ) . وانظر طبقات ابن سعد ( طبقاتالصحابة 
والتابعين والعلماء » لابي عبدالله محمد نن سعد بن منيع الزهري 
اليصري ( توفي سنة .؟ ه ‏ 80 م ) »© طبعة بيروت : بابالكتاب 
الذي اراد الرسول ان يبكتبه لامته : ؟17/1؟ ب 554 »2 وفيه على 
لسان عمر بن الخطاب : « كنا عند النبي صلى الله عليه وسلم وبيئتا 
وبين النساء حجابٍ »© فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم 
اغسلوئي بسبع قربا وأتوثي بصحيفة ودواة اكتب لكم كتابا لن 
تضلوا بعده آبدا . فقال النسوة : اثتوا رسول الله بحاجته . قال 
عمر فقلت ؛ استكن” فالكن صواحبه »© اذا مرض عصرتن اعينكن» 
واذا صح أخذتن بعنقه » فقال رسول الله صلى الله عليه وسلم : 
هن" خير ملكم ) . وفيٍ حديث جابر : « دعا النبي عند موته 
بصحيفة ليكتب فيها لامته كتابا لا يضلوا ولا يضلوا » فلغطوا عنده 
حتى رفضها النبي » . ( اللصدر ثفسه ») ص 568 ) . وفي حديث 
آخر لابن عباس © عن عكرمة : « أن النبي قال قي مرضه الذي مات 
فيه : اثتوثي بدواة وصحيفة أكتب لكم كتابا لن تضلوا بعده أبدا » 
فقال عمر بن الخطاب : من لفلانة وفلانة مدائن الروم ؟ ان رسول 
ألله ليس بميت حتى بيفتحها ؛ ولو مات لانتظرناه كما انتظلرت 
بنو اسرائيل موسى . فقالت زينب زوج النبي صلى الله عليه 
وسلم : آلا تسمعون النبي صلى الله علية وسلم يعهد اليكم ؟ 
فلغطوا » فقال : قوموا » فلما قاموا قبض النبي مكانه » . ( طبقات 
ابن سعد : ؟/55؟ ) . وأنظر : صحيح مسلم ( ابو الحسن مسلم 
ابن الحجاجالقشيري النيسابوري ؛ ( توفي 51١‏ ه ‏ 66م م) ) 


كف 





طبعة القاهرة 1 > 3/6 وفيه ؛ 8 التولي بالكتف والدواة 
اكتب لكم كتابا لن نضلوا بمده ابدا » فقالو! : ان رسول الله صلى 
الله عليه وسلم نيجل 6 . 

(؟) ناريخ الطبري ١‏ 501/7 1,5 118-1518646 . 

(9] الصدر ثلفسه ؛ #/ها١؟ ٠.‏ 

(]) المصدر ثفيسه ؛ 4/8ا؟ . 

(ه) الصدر نفه ١‏ ك/رةا؟ . 

(1] المسدر نفسه © #/ا١5؟‏ . 

(9) المصدر نفسه :© “لا/ره.؟ , 

(م) الصدر لفسه ٠‏ 11 8 

(1) المصدر ثفسيه ؛ 3 ٠.‏ 

)١.(‏ المصدر نفسه : 8/؟!؟ - 51٠.‏ . وفي رواية اخرى :«منا 
الامراء وملكم الوزراء » ( المصدن سه ) ص ؟9,؟) , 

)١١(‏ المسدر نفسه ؛ #/.'؟ !515 ء 

(؟١)‏ الصدي ئفسه : 1511/9 . 

(15] اللمصدر لفسه : «#/ا؟؟ . 

(16) المصدر نفسه : 561-111/8؟ . 

(ه1)؛ الصدر ثفسه : 9/8؟؟ ٠‏ 

0 الصدر لفسه 5 1/8]؟ . 

(19) الصدر نفسه ؛ 115/8 10# ٠.‏ 

(148) الصدر نفسه ؟ ٠ ١.8/7‏ ويروي الطبري ان عليا لم باسه ) 
المغابل : لتحر بش ابي سفيان ضد ابي بكر حين قال له ؛ ١‏ ما 
بال هذا الامر في اقل حي من قريش. والله لكن شئت لاملأئها عليه 
خلا ورحالاً » . وقال له علي * ١‏ با آيا سفيان طلا عاديت الاسلام 
واهله فلم تغره لاك شيئا . انا وجدنا ابا بكر لها اهلا » ٠‏ وفي 
شر آخر اله لا اجتمع الناس على بيعة ابي بكر » أقبل ابو سفيان 
وهو شول ؛ والله ائي لارى عجاحة لا يطفئها الا دم , يا آل عبد 
منافا قيم لبو بكر هن اموركم, أبن المستضعفان , اين الاذلائن علي 


ل 





علي عليه » قجعل يتمثل بشعر المتلمس : 

وان نشم علن خسف بزاد به لا #ؤلاان ير" الح .والويف 
هذا على الخسف معكوس برمته 2 وذا يُشج فلا يبكي له احد 
... فزجره علي » وقال : انك والله ما اردث بهذا الا الفتنة . 
وانك والله طالما بغيت الاسلام شرا 8 لا حاحة انا في 5 بحتك "( 
( المصدر لفسسه : 5/7#.؟ ) . 


(19) المصدس نفسه : 1١5/9‏ . 

(.؟) المصدر ثلفسه : 5.9/9 ٠.‏ 

(١؟)‏ البقرة ؛ هملااء. 

(9؟) ص :؟8أ؟. 

(9؟) قال انو بكر لسعف بن عبادة : « ولقد علمت با سعد ان رسول 
الله قال وانت قاعد : قريشى ولاة هذا الامر 4 فبر الئاس تبسع 
لبرهم ©» وفاجرهم تبع لفاجرهم » . (الطبري © ٠.) 5٠١7/9‏ 

(1؟) ... « فمتى بويع ابو بكر ؟ قال : يوم مات رسول الله صلى الله 
عليه وسلم كرهوا أن يبقوا' بعض يوم وليسوا في جمامة . قال : 
فخالف عليه أحد ؟ قال :لا » الا همرتد »)أو من قد كاد أن يرتد , 
لولا ان الله عز وجل ينقذهم من الانصار » . ( الطبري 07//8؟ ). 

(ه؟) معجم الفاظ القرآن الكريم » باشراف مجمع اللغة العربية » 
الغاهرة ./151 ؛ الطبعة الثانية : اه" , 

(11) راجع جملة من الاخبار والاحاديث حول تفضيل قريش علىسائر 
العرب » جمعها عبد الغني الدقر من المصادر القديمة »© في كتابه : 
الامام الشافعي 4 فقيه السسئة الاكبر » دار القلم ب دمشق ب 
بيروت »“الا19 4 ص لال ن”؟ . مئها مثلا الحديث القائل : 
« الناس تبع لقريش في الخير والشر » ( صحيح مسلم » عن جابر) 
ومنها : « أن للقرشي قوة الرجلين من ثمير قريش » » قبل 
للزهري .: ما عنى بذلك ؟ قال : نبل الرأي » ( مسند احمد ) : 

9) واعظم خلاف بين الامة خلاف الامامة » أذ ما سل سيف فيالاسلام 
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على قاعدة دينية مثل ما سل على الامامة في كل زمان » : 
( الشهرستاني ؛ الملل والنحل » طبعة الازهر : ؟/١؟‏ ) . 

يروي الطبري ان عمرا قال لابن عباس في حديث جرى بينهما : 
« بكرهون أن تجتمع فيكم النبوة والخلافة » . وني روابة اخرى: 
« كرهوا أن بجحمعوا لكم النبوة والخلافة فتححوا على قومكم .٠ه‏ 
فاخئارت قرش لائفسهاء فأصارت ووققت ) . ( الطبري : 
1 "7117 ) 1 ش 

المصدر نفسه : ص ؟ؤ١‏ ©»/8١؟؟‏ , 


المصدر ثفسه : ص ؟5١‏ » اذ بقول لعنبد الله بن عمر موصيا:. 

« أن الختلف القوم فكن مع الاكثر 4 وان كانوا ثلائة وثلاثئة فاتبيع 
الحزب الذي فيه عبد الرحمن » وعبد الرحمن لا يمكن ان يكون 
في حزب بئي هاشم . راجع ايضا ص 1598 وما بعدها . وانظطر 
اخبار العداوة في الجاهلية وبعد الاسلام بين بني أمية وبنيهاشم: 
الطبري :© ؟/اه؟ 75972 2 99/7 52" 2 6" ب 5جلا. 


يروي الطبري ان عمرا أوصى صهيبا : « ... فان اجتمع خمسة 
ورضوا رحلا وأبىواحد فاشدتبراسه ‏ أو افضربراسه بالسيقفبت 
وان اتفق اربعة فرضوا رجلا منهم وابى اثئان فاضرب رؤوسهما. 
فان رضي ثلاثة رجلا مئهم فحكموا عبدالله بن عمر» فأي الفربقين 
حك ل فليختانوا روجلا متهم » كان. ,لم برضو بحكر عبداللة بن 
عمر © فكوثوا مع الذين فيهم عيد الرحمن بن عوف »؛ واقتلوا 
الباقين ان رتحبوا عما اجتمع عليه الناس » . ( الطبري 299/6 ). 
راجع ايضا موقفه قي اثناء اجتماع السقيقة وبعد مبابعة ابي بكر. 
انظر انضا : الامامة والسياسة » لابن قتيبة » الطبعة الثائية ) 
القاهرة لاه15 4 ص ”57 ب 056. 

الطبري ) ص 99؟ . 

المصدر ئفسه » ص 568 »© زاجع ايضا ص 459 . 

بقول في هذا الكتاب : « ... فان أمر هذه الامةصائر الىالابتداع 
بعد اجتماع ثلاث فيكم : تكامل العم » وبلوغ اولادكم منالسباياء 
وقراءة الاعراب والاعاجم القرآن . فان رسول الله صلى اللهعليه 


"5 


(ه؟) 


الضف 
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وسلم » قال : ١‏ الكفر ثي العجمة » 6 فاذا استعجم عليهم امير 
تكلفوا وابتدعوا » . ( الطبري : 158/6 ) ٠‏ 

الطبري : 784/9 24 فقد ورد هذا التعبير في هذه الرواية : .« كان 
خالد بن سعيد بن العاص باليمن زمن النبي صلى الله عليهوسلم» 
وتوفي النبي وهو بها . وقدم بعد وفاته بشهر ») وعليه جبةديباج»: 
فلقي عمر بن الخطاب وعلي بن ابي طالب » فصاح عمر بمن يليه : 
مزقوا عليه جبته . أيلبس الحرير .وهو في رجالنا في السلم 
مهجور . فمزقوا جبته . فقال خالد ؛ يا ايا الحسن »4 يا بني 
عبد مناف أقلبتم عليها . فقال علي عليه السلام : امغالبة ترى 
ام خلافة ؟ قال ؟ لا يغالب على هذا الامر اولى منكم يا بني عبد 
مئاف . وقال عمر آخالد : فض الله فاك . والله لا يزال كاذب 
بخوض فيما قلت ثم لا يضر الا نفسه » . راجع ايضا ص اهلا ٠‏ 


الطبري : 9/1/6 ب الا . وقي رواية : « اماان الخلع لهم 
أمرهم 6 قما كنت لالخلع سربالا سربلئيه الله مز وجل 5 
( الصدر تفسه » ص ٠ ) "7/١‏ 


المصدر نفسه » ص (١/إ؟‏ . وكان « أهل الاحداث » يسمون افعال 
عثمان التي اخذوها عليه « احداثا » كذلك , ( المصدكر نفسه © 
1 9 و6 مه أ ( 2 


قتل سئة ولا ه . راجع تفاصيل حصاره وقتله في الطبري * 
ل" 

من المعرؤف ان عايا نفسه كان فقيرا » وان النبي هو الذي كفله 
ورياه ٠‏ ومن المعروف ايضا ان الاشخاص الاوائل الذين شابعسوم 
كانوا ايضا فقراء كسلمان الفارسي وابي ذر الغفاري وحديفة بن 
اليمان والقداد سن الاسود وعمار بن باسر ٠‏ واخاطب مرة عمار سن 
داسر عليا بقولهة : « ... ووهب لك حب المساكين » فجعلك 
ترضيبها اتباعا ويرضون بكاماما » . ( حليةالاولياء؛ للاصفهاني» 
القاهرة ؟"517| : ٠ ) 71/١‏ اتظر تفاصيل هذه الناحية قِ : 
الصلة بين التصوف والتشيع ٠.‏ كامل مصطفى الشيبي © دان 
المعارف بمصر © 1١5869‏ 4 ص 0# 9م . 


كفا 
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نهج البلاغة » بشرح الشيخ محمد عبده وتحقيق محمد محيي 
الدين عبد الحميد ( مصر ؛ بلا تاريخ ) © 25/١‏ "68 . 
المقدمة » داى احياء التراث العربي » ببيروت ( بلا تاريخ ) © 
ص 2.60 . وبالعصيية ثفسها ؛ بفسر ابن 'خلدون بيعة معاوبة 
ليزيد » يقول : « والذي دعنا معاوية لايثار ابنه يزيد بالعهد دون 
من سواه ء اثما هو مراعاة المصلحة في اجتماع الناس واتفاق 
أهوائهم »© باتفاق اهل الحل والعقد عليه حينثد من بني آامية ؛ 
أذ بنو امية يومئل لا يبرضون سواهم » وهم عصابة قريش وأاهل 
الملة اجمع واهل الغلب متهم » فآثره بذلك ميء. وعدل عن 
الفاضل الى اللكفضول حرصا على الاتفاق واجتماع الاهواء » الذي 
شأئه أهم عند الشارع » ( المصدر نفسه ) ص ٠.) 1١.‏ 
انظر فيما يتعلق بعداء قريشش لبني هاشم : سيرة ابن هششام : 
1/١‏ .56 2 والطبري : 70/9 ”9# » حيث يشير الى 
ان قريش تعاقدوا فيما بيئهم « على ألا ينكحوا الى بئي هاشم 
وبئي المطلب »© ولا ينكحوهم ؛ ولا يبيعوهم شيئاء ولا يبتاموا 
مهم : فكوا ذلك صحيفة © وتعاهدوا وتواثقوا على ذلك »2 ثم 
علقوا الصحيفة في جوف الكعبة ©» توكيدا نذلك الاسر على 
أاتفسهم » . وكان أبو سفيان هو الذي قود هذا العداء . بشقول 
على اثر غزوة أحد : 

وسللى الذي قد كان في النفسى ائني 

ومن هاشم قرما ئحيبا ومصوبا ٠‏ شْ 

وكان لدى الهيجاء غير هيوب 
ولو انني لم آأشف منهم قرونتي 
لكانت شجى في القلب ذات ندوب 

وعن هذآ العداء عبرت هند بنت عقبة والنسوة اللاني معها حيث 
الخذن « بجدعون الآذان والآثوف » من قتلى المسلمين في أحد 4 
واتخذت هند من آذان الرجال وائوفهم خلاخيل وقلائد » وبقرت 
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عن كادعييزة الاكياه اقل تون إن يحوي اتبيه 


( الطبيري :615/9 8558).ء. 

وورد صدر البيت الاخر في سيرة ابن هشام كما بلي 00 ولو 
اثني لم اشف تفسي منهم » » والقروئة هي النفس . وقد رد 
عليه حسان بن ثابت بقوله : 


ذكرت القروم الصيد من آل. هاشم 
ولست لرور قلته بمصيب 


أتسحب أن اقصدت حمزة ملهم 


ألم بقتلوا عمرا وماد عتئنة وابنه 

وشيبة والحجاج وابن حبيب 
غداة دما العاصي عليا فراعه 
( الديوان 55 55 4 والطبري : ؟/؟9؟ه ) أما العداء بين القبائل 
وعودة العصبية القبلية » فالالخبار عنهما كثيرة . راجع في هذا 
الصدد الكتاب الجامع 58 العصبية القبلية واثرها في الشعفسر 
الطبري : ك5 » هاا . 
أبن أبي الحديد ) شرح تهج البلاغة ) بتحقيق محمد ابي الفضل 
ابراهيم » مصر 1556 : 15/9 . 
امن محاوبةالمثينةا بن ملس اثالية زياد مانت النصيرة ايليل 
آلف درهم ليروي أن عليا هو المقصود بالآبة 2 ومن الناس من 
بعجبك قوله في الحياة الدئيا ويشهد الله على ما في قلبه وهو 
ألد الخصام 6 واذا تولى سعى فيالارض ليفسد فيها وبهلكالحرث 
والنسل » ٠‏ (البقرة: ؛.؟ ‏ ه.؟ ))» وأن قائل علي هو المقصود 


بالآئة :2غ ومن الناس من يشري ثفسه ابتغاء مرضاة الله 0ن . 
( البقرة : /ا.؟ ) وكان بين من وافقوا معاوية على ذلك وامثاله 
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ابو هريرة » وعمرو بن العاص © وعروة ابن الزبير . ( شرح تهج 
البلافة لابن ابي الحديد "51/1١ ١‏ ؛ 708 ) . انظر ايضا .حول 
شراء معاوية الناس بالمال : الطبري : 1١17/6‏ حيث يقول عن 
وفد من بني تميم أمطاهم مالا ؛ « اشتريت من القوم دينهم » , 
وانظر ايضا حول الموضوع لفسه أخبرا من مالك بن هبيرة ») 
الصدر ثفبه : م/لام1؟ . 


ورد كثر ملها في صحيم البخاري ومسئد احمد بن حثيل ٠‏ 
لكر البخاري بأسائيده المختلفة عن عبد الله بن عمر « قال ؛ قال 
رسول الله : الكم سترون بعدي أئرة وامورا تنكروثها » قالوا: 
فما تامرثا با رسول الله ؟ قال ؛ ادوا اليهى حقهم وسلوا الله 
حقكم » (8/// ) ويروي كذلك عن عبد الله بن عباس « قال : 
قال رسول الله : من راى من أميره شيئًا بكرهه فليصير عليه ») 
فائه من فارق الجماعة شبرا فمات الا ميتة جاهلية » (1/1//8). 
وبروى عن علقمة بن وائل الحشرمي عن ابيه « قال ؛ سالمسلمة 
بن زيد الجمفي رسول الله فقال : با ثبي الله ارايت ان قسامت 
علينا آمراء يسالوتنا وبمئعوئا حقنا ») فما ترى ! فأعرض عله ») 
نم سأله ©» فأعرض عنه ؛ ثم سأله في الثانية أو الثالئة ى فجذبه 
الاشعث بن قيس وقال رسول الله : اسمعوا واطيعوا فان 
عا.هم ما حملوا وعليكم ما حملتم » )١1١1/15(‏ ويروي بأسئناده 

عن عحر فة « قال سمعت رسول الله يقول اله ستكون هنات 
وهنات» فمن أراد أن بفرقامر هذه الامة ”ب وهي جمع فاضربوه 
بالسيف كائنا ما كان » ١51/151‏ ) . ويروىي كذلك باسئاده صن 
ابي سعيد الخدري ١‏ قال : قال رسول الله ؛ اذا بوبع لخليفتين 
فاقتلوا الآخر منهما 6 (1/5؟١١) ٠‏ وطلخص هذه الاحاديث كلها 
مارواه احمد بن حتبل باسئاده عن ابي هريرة ؛ «ستكون فتن»؛القامد 
فبها خبر من القائم » والقائم خير من الماشي ؛ والماشي خير من 
الساعي © ومن وجد ملجااو مماذا فليعليه ») ( مسئد احمد : 
ااا . 
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590) ابن خلدون »؛ المقدمة 2ه ص 8١؟‏ .. 
(م/؟) المصدر ثفسه »6 ص 5١5‏ 5 وتحدد ابن خلدون الحسبة بقوله 
انها « من باب الامر بالمعروف والنهي عن المنكر » الذي هو فرض 
١‏ على القائم بأمور السلمين » . ( المصدر نفسه »؛ ص 358 ) . 
(49) انظر تمثيلا لا حصرا : الكامل لابن الاثثر : 795/9 ب 997 © 
حيث 'نزعم السلطة الاموية انها نسوس الئاس « بسلطان الله © , 


7 





هوا مش الفصل الثاني 


الاتباعية في السئة والفقه ص١١ ١44‏ 


)ع( 
7( 


زرف 


)0غ 


طبقات الفقهاء » لابي اسحاق الشيرازي الشافمي ) تحقيق احسان 
عباس ؛ دار الرائد العربي » بيروت .ل/ا5! )» ص 6” الا" . 
انظر أيضا عن تعريف الصحابي » وطبقات الصحابة © وهدالتهم 
وعددهم © وعلمهم : السنة قبل التدوين » ص /ا8؟ - 51٠١‏ + 
طبقات الفقهاء ») ص 15 . راجع المصدر نفسه » ص 76 9م 
حول علم عمر © وراجع أحاديث في جعل الحق على لسان عمر 6 
في مجمع الزوائد » لابن حجر الهيثمي ( عشرة اجزاء ) ٠»‏ الطبعة 
الثانية » بيروت /1551 5 31/6 ٠.‏ 

الصدر نفسه ) ص .؟  ٠ 4١‏ 


فى الحديث انه ليس بين معاذ بن حبل « وبين الله تعالى الا النبيين 
المرسلين » ( اللمصدر تفسه » ص 68 ) » تدليلا على ائه بين الاول. 
ومعاذ هو الذي يستشهد به على صحة اعمال الرأي والاجتهاد . 
فقد بعثه النبي للقضاء في اليمن وقال له ؛ بم تقضي ؟ قال : بكتاب 
الله , قال : فان لم تجد ؟ قال بسئة رسول الله ٠‏ قال : فان لم 
تجد ؟ قال : أجتهد رابي . قال : الحمد لله الذي وفق رصول الله 
لما برضاه رسول الله ») , ( الاستيعاب في معرفة الاصحاب » لابن 
عبد البر الاتدلسي ( اربعة اجزاء ) 'تحقيق علي البجاوي » القاهرة» 
ص ١5.”‏ وما بعدها . وانظر المصدر السابق »؛» ص 48 ) ٠‏ 


للد 





(9) انظر آخر من مات من الصحابة : طبقات الفقهاء ») ص اهلام . 
7) اللصدر نفسه ؛ ص 8ه « لما مات العبادلة ١‏ عبد الله بن عباس 
وعبد الله بن الزبير وعبد الله بن عمر وعبد الله بن عمرو بن العاص» 
صار الفقه في جميع البلدان الى الموالي : فقيه مكة عطاء » وفقيه 
الحسن ؛ وفقيه الكوفة ابراهيم النخعي © وفقيه الشام مكحول ©» 
وفقيه خراسان عطاء الخراسائي ») , 

)4 المصدر نفسه » ص 6ه ٠‏ 

(9) المصدر نفسه )» ص 595 24 55 . 

)٠١(‏ الصدر ئفسه ) ص 18 . وهذا نص الحوار ؛ « قال الشافعي قال 
لي محمد بن الحسن : اهما أعلم : صاحبكم او صاحينا » بعلي 
أبا حنيفة ومالكا ؟ قال : قلت : على الانصاف ؟ قال : نعم : قلت 2 
فانشندك الله من أعلم بالقرآن » صاحبئا او صاحبكم ؟ قال 2 
اللهى صاحبكم . قال فألشدك الله من أعلم بالسنة ؛ صاحيئنا أى 
صاحبكم ؟ قال ؛ اللهم صاحبكم . قال فالشدك الله من اعلم 
بأقاويل أصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم » المتقدمين »> 
صاحبئا او صاحبكم ؟ قال : اللهم صاحبكم . قال الشائمي 23 

)١١(‏ الصدر نفسه ») ص ال . ونهذا كان بو صف الشافصي ؛ بيت 
الفقهاء . ( المصكسر لفسه ؛ الصفحة ثفسها) , 

. 8١ الصدر نفسه » ص‎ )١9( 
. وسمعئا : فتحفظ ونسينا » , ( المصدنر ثفسه )» ص 9م)‎ 

(15) المصدر نفسه 2) ص 1951١‏ : « قال قتيبة بن سعيد : لو ادرلع 
احمد بن حنبل عصر الثوري ومالك والاوزاعي والليث بن سعف 
لكان هو اللكقدم . فقيل لقتيبة : نضم احمد الى التابعين ؟ قال : 
الثوري ») . 


7. 


)1١( 


)15( 


)19 


)14( 


)15( 


)3 
(1؟) 
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المضدر نفسه » ص ٠١5١‏ . والترمذي هو ابو جعفر محمد بن 
أحمد بن نصر » مات سنة 196 ه . فى بغداد ( المصدر نفسه © 
الصفحة نفسها ) . وانظر نخبرا بهذا المعنى يروبه الفقيه محمد بن 
نصر المروزي » في المصدر نفسه » ص 91١.5‏ الا١١1‏ . 

الاحزاب : ١؟‏ . وهناك آبات اخرى بهذا المعنى 2:0 وما آتاكم 
الرسول فخ ذوه » وما تهاكم عله فانتهوا » (الحشير ؟ /ا) . 
« وأطيعوا الله والرسول » ( آل عمران : 1١9‏ ). 

مسند احمد » تحقيق احمد محمد شاكر ( دار المعارف بالقاهرة ): 
16/١‏ . 

جاءت فاطمة والعباس « يطلبان مراثهمًا من رسول الله صلى 
الللااعلية وسلم +« وعها بحينتك اظلبان ازفية عن تدك » وشفمية 
من خيبر © فقّال لهما ابو بكر : اما اي سمعت رسول الله يقول : 
لا نورث » ما نركنا فهو صدقة . ائما باكل آل محمد قٍ هذا المال» 
واني والله لا ادع امرا رأدت رسول الله يصتعه الا صنمته ... 
فهجرته فاطمة فلم تكلمه في ذلك حتى ماتت » ( الطبسري : 
؟رى١؟‏ ) ٠.‏ 

الطبري : 111/9 ٠.‏ وف روابة : « والذي نفس أبي بكر بيده » 
لو ظنئت ان السباع تخطفني لانفذت بعث اسامة كما أمر به رسول 
الله صلى الله عليه وسلم © ولو لم يبق في القرى غيري لانفذته » 
( المصدر نفسه » ص 990 ) . وكان هذا جوابا عن قول من قال 
له : « ان هؤلاء ( اي رجال البعث ) جل المسلمين ؛ والعرب على 
ما ترى قد انتفضت بك »© فليس بتبغي لك ان تفرق عنك جماعة 
المسلمين ») رص 558 ) . 


اأصدر نفسه 5 5159/9 . 


البيتان لعبدالله اللبثي » الطبري : 7647/9؟.. والصحيح انهما 
للحطيئة 5 و 

الطبري : #/65؟ 4 وقال ابن الاثير في النهابة : ١18/9‏ : 
« وف حديث أبي بكر : لو ملعوئي عقالا مما كانوا يؤدونه الىوسول 
الله صلى الله عليه وسلم لقاتلتهم عليه . آراد بالعقال الحبلالذي 


يكن 


2 
(5؟) 
زه ؟) 
(91؟) 





يعقل به البعير الذي كان يؤخل في الصدقة ٠.‏ وقيل 0 
0 أعيان الابل , الخذ عقالا » واذا أنخل اثمائها قيل : 

. وقيل آراد بالعقال صدقة العام 4 بقال الخد الصدق 00 
فلان اذا بعث على صدقاتهم . والختاره ابو عبيدة وهو أشبهعندي 
بالعنى . وقال الخطابي ائما يغرب اكثل في مشل هذا بالاقل لا 
بالاكثر »© وليس بسائر في لسمالهم » لان المقال صدقِة عام , 
وف أكثر الروانات : لو منعوئي عئاقا ) ولي آاخرى , جديا » . وفي 
روابة ان عمر قال لابي بكر حين ارتد مسيلمة : 0 تقائلهم وقد 
سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم بقول : امرت ان أقاتل 
الناس حتى يقواوا لا اله الا الله ) 'فاذا قالوها عصموا مني دماءهم 
واموالهم الا بحقها » وحسابهم على الله تعالى . ققال ابو بكر : 
والله لا افرق بين الصلاة والزكاة © ولأقاتلن من فرق بينهما, 
قال أبو هريرة : ققاتلنا معه» فرابنا ذلك رشدا ») ( مسئلك 
احمد : ٠. )1١481١/١‏ 
ويروي الطبري ان قرة بن هبيرة من عمان قال لعمرو بن الماص : 
« ان العرب لا 'نطيب لكم ثفسا بالاتاوة » فان انتم أعفيتموها من 
انلخد اموالها فستسمع لكم وتطيع » وان ابيثم فلا آأرى أن 'نجتمع 
عايكم 5 فقال عمرو : كفرت يا قرة ٠‏ وحوله .بلق عامر » فكيرة 
ان يبوح بمتابعتهم فيكفروا بمتابعته »© فينفر في شر ) فقال : 
لنردئكم الى فيئتكم ‏ وكان من آمره الاسلام ‏ اجعلوا بيئنا 
ونيئكم موعدا . فقال عمرو ؛ اتوعدنا بالعرب وتخوفنا بهاة 
موعدك حفش امك فوالله لأوطثئن عليك الخيل » ( الطبري : 
٠.) 2/7‏ 
الطبري ؛ #/01؟ . 
المصدر نفسه ) ص لاإلا؟ , 
المصدر نفسه ) ص 198 . 
الملصدر نفسه ؛) ص ٠. ١1/8‏ وقد رثاهأآأخوه متثمم بقصيدة 
مشهورة ٠‏ 
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المصدر لفسسه » ص إلا؟ . 

المصدر ثفسه » ص ل/الا؟ ب 4/ا؟ ٠.‏ 

ااأصدر ئفسه © ص 0 2 

المصدر لفسه » ص .8م؟ , 

مسئد احمد : 159/١‏ . والمشرف : المتطلم الى المال , 

المصدن لقسه : 0/1 1 

سنن ابن ماجه)؛ الطبعةالعلمية '11؟١‏ ه : !//١‏ . ويرويالشافعي 
خبر! لابي الدرداء مع معاوية بهذا المعلى . الظر ؛ الرسالة »6 
للشائمي ( مصر |١١11‏ ه ) ص 455 . انظر أيضا ١‏ نظرة عامة 
في تاريخ الفقه الاسلامي » علي حنسن عبد القادر » دار الكتب 
الحديثة » القاهرة م55١‏ » الطبعة الثالثة ؛) ص ١١8‏ . 

المصدر نفسه ؛ 51/١‏ » لاءلا . والدقل هو الياسن الرديء من 
الثمر ٠‏ 

المصدر لفسه : ؟/.7! © ١/1‏ . وبهذا المعنى يقول علي فيالقيام 
للجنازة : « راينا رسول الله صلى الله عليه وسلم قام فقمنا 
وقعد فقعدنا » ( المصدر نفسه : 06/15 ) . وفي هذا المعنى وقف 
عمر على الركن وقال ؛ « اني لأعلم انك حجر »© ولو لم أر حبيبي 
صسلى الله عليه وسلم قبلك أو استلمك ما استلمتك ولا قبلتك » 
( المصدر لفسسه : ١//ا9١‏ 2 "١؟1)‏ . 

٠ ٠/1 : المصدر القسساة‎ 

المصدر نفسه : 0ا/؟ه ٠‏ 

نلرة عامة في تاريخ الفقه الاسلامي »؛ ص ١1؟١ ٠.‏ 

المحسدر نفسه 18/8٠6‏ . وفي رواية انه قال : ( وكنا ضادلا فهدانا 
الله به » فبه تقتدي » ( المصدر نفسه : 5.5/9 ). 

فتسم الباري » شهاب الدين بن حجر العسقلائي » مصطفى البابي 
الحلبي » القاهرة ١555‏ : 0006 : : 


1.6 الثايت ب .٠؟‏ 
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جامع بيان العلم وفضله » لابي عمر يوسف بن عبد البر ( الطبعة 
المنبربة بالقاهرة ) : 75/6 . 

شرف اصحاب الحديث » الخطيب البغدادي ( مخطوط بدار 
الكتب المصرية ) ئقلا عن : السنة قبل التدوين ؛ لمحمد عجاج 
الخطيب ؛ مكتبة وهبه » القاهرة ١951"‏ ,م ص ١57‏ 9 

المصدر لفسه» ص ١648‏ . 

تذكرة الحفاظ » للذهبي ( طبعة الهند ١9#‏ ه): ١/دا‏ 5 
مجمع الروائد ومتبع الفوائد » للهيئمي ( القدسي » القاهرة 
وم( ه .)1 (/ه؟1 . 

شرف اصحاب الحديث» ثقلا عن السنةقبل التدوين») ص ١58‏ . 
السنة قبل التدؤين ؛) ص ١45‏ . وهي صيغة أخرى لعبارة ابي 
سعيد الخدري : « تحدثوا ؛ فان الحديث بيذكر بعضه بعضا » 
( الصدر نفسه ) ص ١58‏ ), 

المحدث الفاصل » لابن نخلاد الرامهرمزي ( مخطوط بدار الكتب 
المصرية ) ثقلا عن المصدر السابق » ص ١6١‏ . 

السئة قبل التدوين » ص ١ ١5١‏ 

الصدر نفسه » ص ٠. ١5١١‏ 

شرف أصحاب الحديث ؛ ثقلا عن المصدر السابق ؛» ص 1595 . 
يروى عن ابن مسعود انه قال : « ان الرجل ليبحدث بالحدث 
فيسمعه من لا ببلغ عقله فهم ذلك الحديث © فيكون عليه فثئة » 
( الجامع لالخلاق الراوي وآداب السامع للخطيب البغدادي » 
مخطوط بدار الكتب المصربة » ثقلا عن : السئة قبل التدوين ©» 
ص ١57"‏ ) وفي روابة اله قال : «ماانت محدث قوما حديثالا 
تبلغه عقولهم الا كان فتنئة لبعضهم » ( تذكرة الحفاظ »© للذهبي » 
الهند "1108 ه : (/ره١)‏ . 

السئة قبل التدوين » ص ١0‏ . وهذا رأي الزهري . 

المصدر السايق »؛ ص 166 »2 وهذا راي الاعمثشنى . وكثيرا ما كان 
يقول : لا تنثروا الاؤلؤ على اظلاف الخنازير ؛ وبعني باللواقٌ 
الحديث . والعبارة صيغة لخرى لكلمة اللسيح المشهورة : لا 
تطر.حوا جواهركم قدام الخنازير , راجع اقوالا بهذا المعلى 
للاعمش في الصدر ثفسه والصفحة نفسها . 
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الحدث الفاصل » ثقلا عن : السئة قبل التدوين »؛ ص ١65‏ . 
السنة قبل التدوين » ص 166 . 

تذكرة الحفاظ : 1١ ١١/١‏ . فتح الباري : ١/ه8؟‏ . وفي هذا 
يروى لعلي انه قال : « حدثوا الناس بما يعرفون » ودعوا ما 
ينكرون . اتحبون ان يكذب الله ورسوله » . ويعلق الذهبي على 
هذا قاثلا : « فقد زجر الامام علي رضي الله عنه عن رواية الملكر» 
وجث على التحديث بالشهور » وهذا أصل كبير في الكف عن بث 
الاشيام الواهية وامنكرة من الاحادرث فى الفضائل والعقائد 
والرقائق ولا سبيل الى معرفة هذا من هذا الا بالامعان في معرفة 
الرحل » ( المصدر نفسه »© الصفحة نفسها) . 

سئن الدارمي : 110/١‏ . رجال الفكر والدعوة في الاسلام » لابي 
الحسن علي الندوي » الطبعة الثائية ؛ دار الفتح »© دمشق 
6 »)© ص ؟؟ ب "9 . نقلا عن تاريخ أصبهان لابي تعيم . 
سيرة عمر بن عبد العزيز »© لابن الجوزي » ص 56 . انظر أيضا : 
السئة قبل التدوين ») ص 556 وما بعدها 8 


راجع صورا من النزاع على الاولية في اعتناق الاسلام : الطبري : 
؟/ -لا؟ . 


المصدر لفسه : ١5١/5‏ . 

المصدر لفسه : 555/6 . 

برؤي » مثلا » عن ابي بكر فيما يتعلق بنبذ الراي »© انه قال : 
« اي ارض تقلني » وأي سماء تظلني » اذا قلت في القرآن برأبي » 
او بما لا أعلم » ( جامع البيان عن تأويل آي القرآن » لابي جعفر 
محمد بن جرير الطبري » مصطفى البابي الحلبي »؛ القاهرة 
ال ا 

الطبري #ا/.59 ء. 

مقابل ذلك بروي أن احدهم سال عليا بعد ان طعنه ابن ملجم : 
« يا امير المؤمنين ان فقدئاك ‏ ولا تفثقدك ‏ فتبايع الحسن ؟ 
فتال : ما آمركم ولا انهاكم » آنتم أبصر »© ( الطبري ' ١63/8‏ - 
/ا؟5١‏ ). 


يكن 





(148) الطبري : 5258/9 »© وبروي الطبري ان عبد الرحمن بن موف 
وصف عمرا بأن « فيه غلظة » »© وان عثمانا قال : « سريرته خير 
:من علانيته ..٠.‏ وليس فينا مثله » فمّال ابى بكر حينذاك : « لو 
تركته ما عدوتك ) . 


(9 الطبري : 578/78 . مع انه قال مرة : « لقليل في رفق خير من 
كثير في عنف ) ( الطبري © 5/5١؟) ٠.‏ 
(,ل/ا) المصدر ئلفسية © ممه 7 
(ا/ا) اللمصدر نفسه : 115/6 4 ويقصد هبد الرحمن بن عوف . 
(1/0) المصدر لفسه : 98/6؟ . 
(1/0) المصدر لفسه : 1159/6 . 
(/9) راجع في هذا الصدد : نظرة عامة في تاريخ الفقه الاسلامي » 
ص ١/7‏ كرا! ٠.‏ 
(0/) مجمع البيان للطبرسي ( طبعة صيدا 53؟١‏ ه . ) الجزء الاول ©» 
المقدمة ولم ترد لفظة « تفسير » في القرآن الا مرة واحدة في الآبة : 
« ولا بأتنونك بمثل الا جثناك بالحق واحسن تفسيرا ») . 
( الفرقان : "ا" ) . راجع حول نشأة التفسير وتطوره : 
27810116 عقمعطها اه عتاوتسقتندمه عمفع ع1 ,مج289 اننوط 
.70 طانمتترزم8 .وأصطنة1-1ئا-ودا 


نشأة التفسير في الكتب المقدسة والقرآن » السيد احمد خليل » 
الاسكندرية » ١184‏ . تاريخ القرآن والتفسير » عبدالله محمود 
شحاته ؛ الهيئة امصرية » القاهرة ؟/(9١1‏ . وراجع مادة «تفسير» 
في دائرة المعارف الاسلامية ( الترجمة العربية ) وتعليق امين 
الخولي . ش 

(ال) ضحى الاسلام » لاحمد امين : ٠. 1١55/1‏ 

(9/) « وانزلنا اليك الذكر لتبين للناس ما نزل اليهم ولعلهم يتفكرون», 
( النحل : 44 ) . وراجع امثلة من تفسير النبي في : الاتقان في 
علوم القرآن للسيوطي : 151/5 5,0 . 

(//) تنسب كلمة بهذا المعنى لاحمد بن حنبل تعليقا على كلمة بحيي بن : 
ابي كثير تقول : « السنة قاضية على الكتاب وليس الكتاب بقاض 
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على السنة » »© وقد علق ابن حثبل مليها حين سثل عن رانه 
فيها : « ما اجسر على هذا ان أقوله ولكني اقول ان السنة تفسر 
الكتاب وتبينه » ( تاريخ القرآن والتفسير 6 ص .5). 

كشف الظنون عن اسامي الكتب 'والفنون ؛ لحاجي خليفة : 
73/1 . 


راجع في هذا الصدد : تاريخ القرآن والتفسير»؛ ص .5--3584. 
قتله الحجاج » ويوصف بأنه « كان اعلم التابعين في التفسير . 
وبقول ابن ابي مليكة : « رأيت مجاهدا يسأل ابين عباس عن 
تفسير القرآن ومعه الواحه » فيقول ابن عباس : اكتب . قال * 
حى بالمعى البقمم كله :100 خايع البيان الطبرزي ا/ءكا)ء 
وانظر ايضا ١‏ بات القزان بو التعس سن فيه طادب ات 


طبع حديثا في الهند » بتحقيق امتياز علي عرش ( رامبور ) 
الهند » 1956 ) وهو تفسير قائم على النقل والاخذك بالمأثور ) 
ويقتصر على تفسير بعض الآبات راجع : تاريخ القرآن والتفسير ) 
ص ١١١‏ . 

راجع دراسة تحليلية شاملة لانجاه.مقاتل التفسيري في : 
25-7 .122 16ال اق زمط عموعصها أ عتاوتسةعم0 مونع6 :12 
راجع ايضا ١‏ تاريخ القرآن والتفسير ٠‏ ص .5919| ) 
ويقول مؤلف الكتاب انه انتهى من تحقيق مخطوط تفسير مقاتل ) 
وانه بهيئه للطبع ( ص ١15١‏ ) وأنظر ترجمة مقاتل في ؛: وفيات 
الاعيان ( طبعة دار الثقافة » بيروث » بتحقيق احسان عباس ) : 
ههه" 9 الاه؟ . تاريخ بفلاد : ؟١١15./1‏ . الشذرات : 
"1/١‏ . ميزان الاعتدال : 6/ثالا١ ٠.‏ 

بمثل الطبري على ذلك بقوله لو سمع احدهم تاليا يتلو : « واذا 
قيل لهم لا تفسدوا في الارض قالوا انما ثحن مصلحون » الا الهم 
المفسدون ولكن لا شعرون » »© لم يجهل ان معنى الافساد هو ما 
مني تركه مما قن نضرة اأدوان الأسلدع كو ما كني نيلة أرمنها 
فعله منفعة ) وأن جهل المعاني التي جعلها الله افسادا والمعاني 
التي جعلها الله اصلاحا » ( الصدر نفسه : ١/ره"‏ ). 


ان 





(ه) جامع البيان للطبري : 79/1 »© ١؟‏ . ويستند الطبري في تقرير 
رآيه الى آيات واحاديث . فمن الآبات : « قل انما حرم رسي 
الفواحش ما ظهر منها وما بطن »2 والاثم والبغي بغي الحق ؛ 
وان نش ركوا بالله ما لم ينزل به سلطائا 4 وان تقولوا على الله ما لا 
تعلمون ) ( الاعراف ”© "الا ) , 
ومن الاحاديث : « أتزل القرآن على اربعة احرف : حلال وحرام 
لا بعذر اح بالجهالة به » وتفسم يفسره العرب © وتفسير تغسره 
العلماء ») ومتشابه لا بعلمه الا الله ؛ ومن ادعى علمه سوى الله ؛ 
فهو كاذب » . « من قال في القرآن برايه» أو بما لا يعلم » فليتبوا 
مقعده من الثار ») . « من قال في القرآن برايه فأصاب فقد أخطأ » 
( الصدر تفسه ١:‏ ١/]لا‏ داه" )1 . 


١٠ 





هوامش الفصل آلثا لث 


الاتباعية في الشعر والنقد ص ه؛)١  ١١‏ 


(1) 


)0( 
ار 


الشتعر والشعراء ؛ ابو محمد عبدالله بن مسلم بن قتيبة »ء دار 
الثقافة » بيروت 1555 : ١95/١‏ . 

جمهرة اشعار العرب ؛) ص 8" . ش 

انظر مثلا الآبات الثالية : « ويقولون ائنتا لتاركو آلهتنا لشامر 
مجئون » ( الصافات : 56 ) » «( هل البئكوعلى من تنزال الشسياطين» 
تنزل على كل افاك أثيم » بلقون السمع واكثرهم كاذبون » والشعراء 
بتبعهم الغاوون » ألم ثر انهم في كلل واد بهيمون » وانهم يقولون مالا 
بفعلون » الا الذين آمئوا وعملوا الصالحات وذكنروا الله كثيرا» 
والتصروا من بعد ما ظلموا وسيعلم الذين ظلموا اي منقلب ينقلبون » 
( الشعراء : ١‏ /؟؟ ١»)‏ وزين أهم الشيطان اعمالهم فصدهم 
عن السبيل فهم لا بهتدون » (الئمل : 6؟ ) 4 قالوا سحخران 
نظاهرا » ( القصص : 58 ) » (أي سحر موسى وسحر محمد) ) 
« وما تنئزلت به الشياطين » ( الششعراء : .١؟‏ )») « وماهو بقول 
شيطان رجيم » ان هو الا ذكر للعالمين » ( التكوير :0؟»7؟) ) 
« وما صاحبكم بمجنون ») ( التكوير : 6؟ ) ؛ « فلما جاءتهم آباتنا 
مبصرة قالوا هذا سحر مبين » ( النمل ١87‏ ) © ( قال ان رسولكم 
الذي أرسل اليكم لمجئون » ( الشعراء : /ا؟ ) ©» « وزيّن لهم الشيطان ' 
اعمالهم فصدهمعنالسبيل وكائوا مستبصرين» ( العنكبوت: 8؟ )) 
« بل قالوا أضغاث احلام » بل افتراء » بل هو شاعر » ( الانبياء :7 
م ) »©« وما هو بقول شاعر قليلا ما تؤمئون ولا بقول كاهن قليلا ما 
تذكرون » ( الحاقة : ١‏ 2 ؟؟ ) » « بل جاء بالحق وصدةفالمرسلين» 


لض 
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( الصافات : /إ" ) > ١‏ وما علمئاه الشعر وما ينبغي له ء» ان هو الا 
ذكر وقرآن هبين » ( بس 15 55) 2( فذلككر فما الت بلصمةربكبكاهن 
ولا مجنون » ( الطور : 9؟) . 

سحره تعني خدعه وسلب لبه وصرفه عن الامر . ( راجع ؛ لسان 
العرب » مادة سحر ) ؛ وكهن تعني قضى بالغيب على سبيل الظن 
والادعاء بمعرفة اسرار الغيب واحواله . (واجع ؛ لسان العرب © 
مادة كهن , ) > وجن نعني زال عقله او فسد بحيث يصبح الجلي 
مختلطا ؛ والصحيح فاسدا . ( راجع : لسان العرب » مادة ؛ جن ), 
ذكر القرآن لفظة سحر ومشتقائها في حوالي ستين آية . انظر : 
معجم الفاظ القرآن الكريم » الهيئة المصرية العامة للتاليف والنشر » 
الطبعة الثائية ./إ9! » الجزء الاول » ص هلاه /ال/اه . انظسر 
ايشا ؛: موسوعة اصطلاحات العلوم الاإسلامية : ( 'كشاف اصطلاحات 
الفنون ) » للشيخ المولوي محمد اعلى بن علي التهانوي» طبعة خياط) 
بيروت ( بدون تاربخ ) © الجرء الثالث » مادة ؛ السحر »© ص 158 
ب 50# . وانظر ايضا ؛ مقدمة ابن اخلدون ؛ الفصل الثاني والعشرون 
في علوم السحر والطلسمات ؛ ص 655 ب .5 ٠‏ 

كشاف اصطلاحات الفئون : 518/9 . 

اندر 1 .. 

كشاف اصطلاحات الفلون © 1554/9 ٠.‏ 

اما القرآن فقوله تعالى : « وما هم بضارين به من احد الا باذن 
الله » . ( البقرة : ؟.٠‏ ) واما الاخبار : احدهما ما روي أن النبي 
صلى الله عليه وسلم سحر »© وان السحر عمل فيه حتى قال اله 
ليخيل الي اني اقول الشيء وافعله ولم اقله ولم افعله . وان امراة 
بهودية سحرته وجملتث ذلك السحر راعوفة البدر 2 فلما استخرج 
ذلك ؛ زال عن النبي عليه الصلاة والسلام ذلك العارض © وئرلت 
المعو"ذتان بسيبه ... وثائيها ان امرأة أنتت عنلفد عائشة رضي الله 
عنها فقالت : اي ساحرة فهل لي من توبة ؟ فقالت : وما سحرك ؟ 
فقالت : صرت الى الموضع الذي فيه هاروت وماروت ببابل لطلب 
عام السحر ٠‏ فقالا لي : با آمة الله »؛ لا تختاري عذاب الآخرة بأمر 


بحاضن 





الدنيا » فأبيت فقالا لي ١‏ اذهبي فبولي على ذلك الرماد » فلهبيت 
لابول عليه » ففكرت في نفسي فقلت ؛ لا افعل »© وجئت أليهما 
فقلت : قد فعلت . فقالا لي : ما رايت » لا فعلت ؟ فقلت : ما 
رايت شيئا . فقال لي : انت على راس آمرك» فاتقي الله ولا تفعلي» 
فأبيت . فقالا لي : اذهبي فافعلي » فذهبت ففعلت ؛ فرايت فارسا 
مقنعا بالحديف لخرج من فرجي © فصعد الى السماء . فجئتهما 
فأخبرتهما ) فقالا : ابمالك خري عنك ©» وقد أاحسنت السجير © 
فقالت : وما هو ؟.قالا 9 ما تربدين شيئًا يتصور في وهمك الا كان, 
فصورت في تفسي حبا من حئطة » فاذا أنا بحب الررع فخرج من 
ساعته سئيلة . فقالت ؛ الطحن »4 فالطحن واتشبز » وانا لا أريد 
شيئا الا حصل . فقالت عائشة رضي الله عنها : ليس لك توبة ») , 
( 'كشاف اصطلاحات الفنون : 1/9ه" ب 15م" 0 والتهائوي يلقل 
هذا الخبر عن الامام فخر الدين الرازي قي التفسير الكبر ) . 

2٠(‏ 'ثمة روايات وآخبار كثيرة حول موقف النبي من الشعر سلبا او 
ايجابا . كان بحب أن يسمع توعا معيئا من الشعر © وكان ينهى عن 
روابة غيره . فقف كان « بسشحسن الشعر وستتشده من أهله »؛ 
وشيب عليه قائله . ويروى ان شاعرا النشده مدحا في الله ومدحا 
فيه , فأثابه على مدحه لله » ولم بشثبه على مدحه له » . وكان بتمثل 
بقول طرفة : « وباتيك بالالخبار من لم تزود » »2 لكنه كان بلفظه ثثرا 
فيقول : « وياتيك من لم ترود بالاخبار » 6 ويعلل المبرد ذلك 
بقوله : « لان الشمر لم بجر قط على لساله » . ويروي المبرد اله 
كان يستحسن كذلك بيت لبيد : 


الا كل شيء ما نخلا الله باطل ١‏ وكل تعيم لا محال زائل 
وحين الشده حسان نن ثابت قوله من قصيدة » بمدحه فيها ٠‏ 
لو لم تكن فيه أبات مبينة كانت بداهته تنبيك بالخبر 
« اعجحب بذلك ؛ صلى الله عليه وسلم » وأثاب حسانثا ودعا له »). 
وي روابة أن كمب بن مالك بن ابي الانصاري كان يقرا 
شعرا له فسمعه النبي يقول : 
مجالدئا عن امنا كل فخمة 2 مغربة فيها القوانس تلمع 


ل 





فقال له : « لا تقل عن جذمنا » وقل عن ديئئنا » . ( الفاضل © 
للمبرد » دار الكتب » القاهرة 1565 4 ص 5ب0؟١1) ٠.‏ 

وف رواية اله اذن لحسان بن ثابت أن يهجو كفار قريش , 
قائلا له : « اذهب الى ابي بكر فليحدتئك حديث القوم وابامهم 
واحسابهم » ثم أهجهم وجبريل معك » . ( الافائي » طبعة دار 
الكتب : 7١4/6‏ )4 وف رواية اله قال له : « اهجهم © فوالله 
لمجاؤ كعليهى اشد منوقع السهامفيفلس الظلام . اهجهم ومعكجبريل 
روح القدس » والق ابا بكر يعلمك تلك الهنات » , ( العمدة ؛ لابن 
رشيق » المكتبة التجارية الكبرى »© القاهرة مم5١‏ : "1/١‏ ). 
وبروى آله قال له ؛ 8 ان روح القدس لا يرال يؤيدك ما كافحت عن 
الله عز وجل ورسول الله » ٠‏ ( الاغاني 1/47 ) . وقيل أله 
بني له منبرا في امسجد ينشد عليه الشعر . العمدة 19/١:‏ . 
ويروى أن عمر بن الخطاب « مر بحسانوهو ينشد الشعر فيمسجد 
رسول الله صلى الله عليه وسلم ؛ ثم قال : « ارقاء كرقاء البكر ؟ » 
فقال حسان ؛ « دعني عنك يا عمر »© فوالله الك التعلم لقد كلت 
انشد ف هذا المسجد من هو آخير منك ؛ فما بغير عني ذلك ؛ فقال 
عمر ؛ ١‏ صدقت » ., ( المضدر ثفسه : ١/8؟‏ ) . وروي عن النبي 
اله بعر فى إنبد الله إن رواعة عان تعجاء الثر كينو اسع به 
قصيدته التي بقول فيها : 
فثبتت الله ما آثاكمن حسسن تثبيت موسىوئنصرا كالدينصروا 
أقبل على الشاعر بوجهه مبتسما وقال له : واباك فثبت الله ) . 
( طبقات فحول الشعراء ؛ ص 188 ) . ويروى عثه بهذا المعنى اله 
قال للنابغة الجعدي : « لا بفضض الله فاك » وقال لكعب بن مالك : 
« ما نسي الله لك مقالك ذلك » ؛ وقال لحسان : ١‏ والله لشعرك 
أشد عليهم من وقع السهام في تمبش الظلام » ( البيان والتبيين : 
"1/١‏ ) . وفي العمدة ان ١‏ النابغة الجعدي انشد بين بدي رسول , 
الله صلى الله عليه وسلم قصيدة يقول فيها : 

علونا السماء عفة وتكرما واثا لنبغي فوق ذلك مظهرا 
فغضب النبي صلى الله عليه وسلم وقال : ابن المظهر يا ابا ليلى ؟ 
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فقال ؛ الجنة بك يا رسول الله . فقال له الثبي صلى الله عليه 
وسلم : اجل ان شاء الله . فقضت له دعوة النبي صلى الله عليه 
وسلم بالجئنة وسيب ذلك شعره ٠‏ وأنشده حسان بن ثابت حين 
حاوب منه ابا سفيان بن الحارث بقوله : 

هحوت محمدا فأحبث عله وعند الله في ذاك الجزاء 
فقال له : جزاؤك عند الله الجنة » با حسان . فلما قال : 


فان أبي ووالده وعر ضي لعرض محمد منكم وقام 
قال له : وقاك الله حر الئار . فقضى له بالجنة مرتين في ساعة 
واحدة ») وسبب ذلك شعره ( العمدة :1 //ال"ا 2 9مه). 


العمدة : ١//!؟‏ . وانظر استكمالا للموضوع ما اورده القرشي في 
جمهرة اشعار العرب حول موقف النبي من الششيعر » ص ,”ا ب 
ب ٠‏ وانظر من الدراساتث الحدثة . الاسلام والشعر 4 حيبي 
الجبوري » مكتبة النهضة ؛ بغقداد 61 : حسان بن ثابت *: 
حياته وشعره » احسان النص » دار الفكر الحديث »© بيروث 
4 ) ص ره 7/1 » محمد والشعر 4 لحودكت عبد الله 
مصطلفى في : محمد : نظرة عصرية جدايدة »؛ اللمؤسسة العربية 
للدراسات والنشر ؛ بيروت ا/ا5ا ء ص #"ا| ب .ءلا! 4 محمك 
والفئون ؛ لعبد المجيد وافي ؛ ( المصدر تفسه» ص 1.5-""1 ). 


الشعر والشعراء ) ص /181 »© وفي خبر آخر : « ذاك رجل مذكور 
في الدنيا شريف فيها » ملسي في الآخرة 'خامل فيها ) سجيء يوم 
القيامة , معه لواع الشعراء الى التان » . (المصدر نلقسه »6 
ص 18" ) ٠.‏ 

الشعر والشعراء ©» هامشن ص للا ٠.‏ والنص المعروف من هله 
الاحاديث هوق غم أمرقٌ القيس صاحب لواع الشعرام الى الثئار ), 
المصدر نفشه ) ص لاه . 


الشعر والششعراء : ١/؟؟ ‏ 8؟ . ابن خطل هو عبد الله بنرخطل» 
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واسمه آدم . وكان النبي أهدر دمه لارتداده. مشركا . وكان يأمر 
قيئتين له نأن تغنيا بهجاء الرسول . وأما ابن حبابة فكان قد قتل 
رجلا من المسلمين ثم ارند مشركا فاهدر النبي دمه , وتتمة الخبر 
عن تعب تقول ان الارض ضاقت به فاتى الى النبي متنكرا » وقال 
له : « أن كعب بن زهير قد أفى مستأمنا تائما » افتؤمنه فآتيك به ؟ 
قال : هو آمن » »© وانشده قصيدته : « بالت سعاد ) ») فوهبه 
النبي بردته التي قيل ان الخلفاء توارثوها . ( المصدر نفسه : 
59/١‏ 7 5؟ )24 والظر السبب الذي دعا النبي لقثل ابي عزة في 
العمدة : ٠. "1١/١‏ 
روى عنه انه قال : « امرث عبد الله بن رواحة » فقال واحسن» 
وآمرة كعبت ابن مالك فتسال. واحسين + واميرث شان بن 'قايث 
فشفي واشتفى » ( الاغالي ؛ دار الكتب : ١57/6‏ ) . وحين 
عرضت له ليلى بنت النضر »© وهو بطوف بالبيت »4 واستوقفته 
وضرنت رداءه حتى الكشف منكبه ؛ اذ الشدته شعرها بعد مقتل 
ابيها بوم الرجوع من بدر »© قال : « أو كنت سمعت شعرها هذا 
ما قئلته » . ( البيان والثبيين : 59/5 . وانظر الابيات فيالعمدة: 
١/ركه‏ )1 . 

وفي هذا الصدد يروي التهائوي : « لما نزل « والشعراء 
يتبعهم الغاوون » © نجاء حسان وابن رواحة وغيرهم الى اللبي 
صلى الله عليه وسلم » وكان تمالب شعرهم توحيدا وذكرا 
فقالوا : يا رسول الله قد نزنت هله الآية والله يعلم انا شعراء » 
فقال عليه السلام : « ان اومن بحاهد بسيفه ولساله » ..., 
وبتابع قائلا أن البيضاوي بيفسر هذه الآبة بأن أكثر مقدمات 
الشعراء خيالات لا حقيقة لها » وأغلب كلماتهم في النسيب بالحرم 
وذكر صفات النساء والغزل ... وتمزيق الاعراض ف القدح في 
الانساب والوعد الكاذب والافتخار الباطل ومدح من لا ستحقفه 
والاطراء فيه » ثم قال قوله : « الا الذين آمنوا » استثناء للشعراء 
الأؤمنين الصالحين الذين تكثر ون ذكر الله وكون اكثر اشعارهم 
في التوحيد والثناء على الله والحث على طاعته ؛ ولو قالوا 
هجوا أرادوا به الانتصار ممن هحاهم ؛ مكافحة هجاء المسلمين »). 
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ويعلق التهانوي قائلا : « لا بأس بالشعر اذا كان توحيدا او حا 
على مكارم الاخلاق من جهاد وعبادة وحفظ فرج وغض بصر وصلة 
رحم وشبهه » أو مدحا للنبي عليه السلام والصالحين يما هو 
الحق » ( كشاف اصطلاحات الفنون : 45/77! - 4760 انظسر 
ايضنا جامع البيان في تأويل آي القرآن : 8؟/9؟ ) .. 


الموطا » للامام مالك بن الس » القاهرة 1م198 © ص 5١.‏ . 
والحديث وارد في « باب ما بكره من الكلام بغير ذكر الله » . 
وبرويه مالك عن زيد بن اسلم عن عبد ألله بن عمر » ونص الروابية: 
« قدم رجلان ٠‏ من المشرق فخطبا » فعحب الناس لبيانهما » فقال 
رسول الله صلى الله عليه وسلم « أن هن البيان لسسجرا » 6 أو 
قال ؛ « ان بعض البيان لسحر » . وقد الخرجه البخاري في : 
» كتاب الطب ؛ ١ه‏ باب في ان من البيان لسحرا . راجع 
ايضا : 55 كتاب الكلام ( اللموطأ ؛ ص 5.95 1١.١‏ ) والبخاري 
كتثاب الادب ؛ 1.١‏ ن باب لا تسننوا الدهر ) ومسلم ؟ .5 
كتاب الالفاظ من الادب وغيرها . وفي الرواية ان حفصة زوج 
النبي قتلت جارية سحرتها . ومن رأي مالك قتل الساحر الذي 
تعمل السحر هو ئفسه ( لموطأ الاتحكان والجوا ل العجلينه 
والسحر ؛ 161619 . 

الفاضل » ص ١7‏ . ويقول ابن رشيق انه بريد بذلك » من غلب 
الشعر على قلبه وملك نفسه حتى شغله عندبنه؛ واقامة فروضهء 
ومنعه من ذكر الله تعالى وتلاوة القرآن . والشعر ونميره مما 
جرى هذا المجرى من شطرنج وقيره سواء . واما غير ذلك فمن 
بتخل الشعر أدبا وفكاهة واقامة مروءة » فلا جناح عليه . 
( العمدة : 75/١‏ ) . لكن ابن جرير الطبري بروي » بالمقابل © أنه 
قيل لعائشة  :‏ هل كان رسول الله صلى الله عليه وسلم بتمشل 
بشيء من الشعر ؟ قالت : كان ابغضشس الحديث اليه » غير انه كان 
بتمثل ببيت اخي. لني قبمن > لمعل جره اولف واواة خنة* 
فقال له أبو بكر : آله ليس هكذا ٠‏ فقال نبي الله : م انير والله 
ما انا بشاعر © ولا شنيفي لي » . ( راجع جامع البيان : * تفسير 
سورة الشعراء : الآبات 5؟؟ ب /[؟؟ 115/191 -171). 
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. 551/١ : الفائق‎ 

الميمني : الطرائف الادبية :"ا . 

الاغاني : ١1١1/86‏ ب 1١‏ , وأنظر مجموعة ممائلة لهذه الاخبار التي 
تروىعن | لنبيوعنالصحابةآيكتتاب : مصادىر الشعبر الجاهليو قيمتها 
التاريخية 4 ناصر الدين الاسد © ذأن المعارف لمصر » الطبعة الثالثة 
5 ) ص”"2.؟ 59.2 . 

الاغاني ١‏ 3/8؟؟ . 

. ١". ١195/4 : الاغائي‎ 


امرهر : 06/1" 4 وابن سيعك ٠‏ ه/1 7 ٠‏ 


انظر في هذا الصدد : الصولي : ادب الكتاب » ص .415 ابن 
سعد : 9//5ه » جمهرة اشعار العرب , ص "؟ ؛ الافاني : 
8/5 » الفائق : 255/9 ؛ البيان والتبيين ١‏ 5/ك/7 ٠.‏ 

الغاضل » ص ؟5 . ولص الخبر كما بلي : « قال عمر بن الخطاب 
للخنساء ما اقرح مآكقي عينيك ؟ قالت : بكائي على السادات من 
مضر . قال : با خنساء » الهم في النار . قالت ؛ ذلك أطول لعو يلي. 
ويروى اثها قالت : كنت ابكي لصخر على الحياة ؛ وانا ابكي له 
اليوم من الئار » , 

المصدر نفسه ») ص ا 5 ١‏ 
الاغائي ‏ ( دار الكتب )! : ٠١28/1؟؟‏ ب 2551 »4 والشعر والشعراء : 
1//ا” ؛ والفائق : 116/7 . 

البيان والتبيين : 888/1 ب 34١‏ . 

العقد الفريد : 5/.؟١‏ - ١1١‏ 4 الأفالي ( دار الكتب): 
١/-ه.‏ 

قال عمر' بن الخطاب لبعض ابناء هرم بن سنان : أتنشدثي بع ضمدح 
زهر اباك » فألشده » فقال عمر ؛ أله كان ليحسن فيكم المدح ., 
قال ؛ وئحن والله ان كنا لنحسن له العطية . قال : « قد ذهب ما 
أعطيتموه وبقي ما أعطاكم » . وفي رواية الخسرى ؛ انه قال لابن 
زهير : ما فعلت الحلل التي كساها هرم اباك ؟ قال : ابلاها الدهر. 
قال : لكن الحالل التي كساها ابوك هرما لم يلها الدهر » , 


1 





( البغدادي : الخزائة : ؟/؟9؟؟ وراجع اخبارا بهذا العنى في : 
الفاضل » ص 88 ب 1876) 0 . ْ 


(ه؟)؛ العمدة : 11/1 : 
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المصدر لفسه ) ص ”9# . 
المصدر نفسه » ١/اه‏ 2 لل . 
المصدر ئفسه » ص 8م؟ . 
المصدر نفسه ؛ ص ١9‏ 5 


ديوان ابي محجن الثقفي » بروابة ابي هلال العسكري »؛ دار الكتاب 


لا تساليالنا س عن ماليو كثرته 
ش وسائلي القوم عن ديني وعن خلتي 

قد يعلم الئاس انسا من سراتهم 
ْ اذا سما بصر الر"مديدة الفرق 

اعطي السنان غداة الروع ئحلته 
وعامل الرابع اراويشة شع النلدي 

عف الاياسة عمالسست تائله 
وان ظلمفت شديد الحقد والحتق 

واكشف الأزق المككروب غمتله ش 

واكتم السر فيه ضربة العنق 

قد بكثر المال بوما بعد قلته 
وبكتسي العود بعد الجدب بالورق 
ويقول شارح الديوان ان الشعبي قال : « فلم يكن في الحي فتى لا 

بحفظ هذه الابيات فتعد له مروءة » . (الديوان » ص ؟2؟) . 

العمدة : 59/١‏ . وبروى بهذا المعنى » أن معاوبة قال لعبد 
الرحمن بن الحكم بن ابي العاص '. « قد رايتك تعجحب بالشعر ) 
فاذا فعلت فاباك والتششبيب بالنساءء فتعر الشريفة وترمي العفيفة 
وتقر على نفسك بالفضيحة . واباك والهجاء فانك تحنق به 
كريما » وتسثثير به لثيما . واياك والمدح فانه كسب الوقاح وطعمة 
السؤال . ولكن افخر بمفاخر قومك » وقل من الامثال ما نريئن به 
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نقسك)» وؤشعرك ») وتؤدب به تيرك ». ( مجالس ثعلب © 6/١١؟).‏ 
راجع مادة : الشعر »© في موسوعة اصطلاحات العلوم الاسلامية 
( كشاف اصطلاحات الفنون ) 1/55/9--51/! . أما عن الآيات 
الموزونة المقفاة فهذه بعضها مثلا : « ووضعئا عنك وزرك ©» الذي 
انقض ظهرك » ورفمنا لك ذكرك » ( سورة الشرح : 5/7 ) 4« أن 
تنالوا البر حتى تنفقوا مما تحبون » ( سورة آل عمران : 115) ١‏ 
واما عن اقوال النبي الموزوئة اللقفاة ») فيروى أله « حين أصيبست 
اصبعه بالقطع والجرح عند عمل من الاعمال دون الجهاد قال تنحسرا 
وحزنا : « هل الت الا اصبع دميت وفي سبيل الله ما لقيت » 
( المصدر ئفسه ) . ويعلق التهانوي قائلا : « وهذا لا بسمى شعرا 
لعدم القصد » : 

كشاف اصطلاحات الفنون © 1/51/95 - 56 8 

يروى ان عمر بن الخطاب قال للبيد مرة : « الشدني من شعرك» ) 
فقرا سورة البقرة » وقال ؛ « ما كنت لاقول شعرا بعد اذ علمني 
الله سورة البقرة وآل عمران » فزاده عمر في عطائه خمسمئةدرهم) 
وكان الفين » . ( الشعر والششعراء ١‏ |/5كةا). 


يروي له ابن رشيق في العمدة (7"59/1 ) قصيدة بخمسةعثر 
بيتا , وبورد المحقق في هامش الصفحة ؟" اخبارا تلفي ان يكون 
ابو بكر كتبها . منها قول لابن هشام ١ ١‏ واكثر أهل العلم بالشعسر 
بنكر هذه القصيدة لابي بكر رضي الله عنه» . ومنها قول 
للسهيلي : « ويشهد لصحة من انكر أن تكون له ما روى عبد الرزاق 
عن معمر عن الزهري عن عروة عن عالشة قالت : « كذب مناخبرثم 
ان ابا بكر قال بيت شعر في الاسلام » . 


راجع مثلا : العمدة : ١//!؟‏ ب ا” ») باب في الرد على من يكره 
الشعر . ومما يرد به ابن رشيق على حجة من يكره الششعر قوله : 
« فاما احتجاب من لا بفهم وجه الكلام بقوله : « والشعراء بتبعهسم 
الغاوون ؛ ألم تر انهم في كل واد بهيمون ؛ وانهم يقولون مالا 
بفعلون » »© فهو قلط وسوء تأول, لان المقصودين بهذا النص شعراء 
المشركين الذين تناولوا رسول الله صلى الله عليه وسلم بالهجاء 
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ومسوه بالاذى . قاما من سواهم من المؤمنين فغير داخل في شيء 


من ذلك » . 
ثقلا عن العمدة : 0/1 ٠.‏ 


المصدر لفسه 5951/١5‏ . 


القد : 0 ٠‏ انظر أيضا الخبارا الكاول أن نوكن كان كان 
افشبليته. 6 نثبتها فيجا بلي : يروي عن ابي الحسن علي بنهارون 
المنجم انه قال : حضر احمد بن ابي طاهر مجلس جدي اب يالحسن 
علي بن بحيى يوما'بعد ان آخل يه أياما » فعائبه ابو الحسن على 
انقطاعه عنه » تقال احمد : كنت متشاغلا باخثيار شعر أمرىء 
القيس . فأنكر عليه ابو الحسسن قوله هذا ») وقال :امنا تستحي 
من هذا القول ؟ وأني مرذول في شعر امرىء القيس حتثى تحتاج 
الى الختياره ؟ » ( المصدر ثفسه )» ص 17 ) . 

راجع في هذا الصدد : فجر الاسلام » احمد امين» النهضة المصرية» 
القاهرة ١565‏ , أدب السياسة في المصر الاموي . احمد الحوقي ( 
نهضة مصر »؛ القاهرة ."19 . تاريخ الشمر الس ياسي »؛ احمد 
الشابب »؛ القاهرة م156 . أدب الخوارج ف العصر الاموي » سهير 
القلماوي » القاهرة م9 . أدب العتزلة ©» عبد الحكيم بلبيع © 
مكتب نهضة مصر » القاهرة 1105 ؛ الفرقٌ الاسلامية في الشعسر 
الاموي » النعمان القاضي » دار المعارف بمصر .191 . وراجع 
ايضا : الكامل : 91/1 ٠‏ [9ا"# 4 وباب « من الخبار الخوارج » : 
؟/*1| ومابعدها . 

الاحاديث التي رويت في هذا الصدد هي ؛ «١‏ الروّبا الحسئة من 
الرجل الصالح جزء من ستة واربعين جزءا من النبوة » . : « ليس 
يبقى بعدي من النبوة الا الرؤيا الصالجة » ٠‏ « الرؤيا الصالحة 
من الله والحلم من الشيطان » . راجع : اأوطأ: ؟ه ‏ كتاب 
الرؤيا : 'لبخاري : ١‏ كتاب التمبير مي ع" باب رؤّيا الصالحين © 
ه باب البشرآث 6 9/1 كتاب الطب » مسلم : 41 ب كتاب 


لقن الثابت ب "١‏ 


65 


(ه) 


(6ه) 





الرؤبا , أنظر أنضا مقدمة ابن .خلدون ؛ الفصل الثائي عشر في علم 
تعبير الرؤيا » ص ه/!؟ 59/8 »وص 115-51 . وانظر : 
كشاف اصطلاحات الفئون © 551//8--5.15] . 


بقل المبرد حديثا جاء فيه : « الا اخبركم بأبغضكم الي وأبعدكم 
مل ملسن 1 القيامة ؟ الثرثارون المتفيهيقون » . ويقول ؛ الده 
: يعني الذين بكثرون الكلام تكلفا وتجاوزا وخروحا عن الحق ») © 
فالرسول « يريد الصدق في المنطق والقصد وترك مالا يحتاج 
اليه » . ويستدل المبرد على ذلك بقول الرسول لجرير بن عبدالله 
البجلي : « يا جرير اذا قلت فاوجز » واذا بلغت حاجتك فلا 
تتكلف » . ( الكامل : 5/١‏ --) . 


كان ابن عباس بقول : « اذا اشكل عليكم الشسيء من القرآن 
فارجعوا فيه الى الشعر فائه ديوان العرب » ©» وكان سال عن 
القرآن فينشد الشعر . (الفاضل ») ص ١.‏ ) . وفي رواية عنه اله 
قال : كنت لا ادري ما « فاطر السسماوات » حتى سمعت اعرابيا 
بنازع في بثر » فقنال : انا فطرتها ©» بريد الشأتها , ( الصدر نفسه 
ص 5 ٠ )١١‏ والظر : محالس ثعلب : ١//9ا9ا‏ : « اذا أشتبه عليكم 
شيء من القرآن فاطلبوه في الشعر » . وراجع في هذا الصدد 
جمهرة اشعار العرب » ص ١١‏ ب 6؟ ومسائل تافع بن الازرق : 
الانفان : 111/١‏ . وقد عرضت لها حديثا بنت الشاطىء ( عائشة 
عبد الرحمن ) في كتابها : الاعجاز البيائي للقرآن ؛ دار المعمنارف 
بعصر » القاهرة 191/١‏ » ص 5695 وما بعدها . ويقول ابو زد 
القرشي في مقدمة الجمهرة : « هذا كئاب جمهرة اشعار العرب 
في الجاهلية والاسلامْ » الذين نزل القرآن بالسنتهم » واشتقت 
العربية من الفاظهم © واتخذث الشواهد في معائي القرآن وغريب 
الحديث من اشعارهيم » . (الجمهرة؛ ص 5) . 

كانت لفظة أدب طوال القرن الهجري الاول تعني طريقة العمل 
والسلوك بحسب السلف . فهو مرتيط بالاخلاق » أي بالتميدذيب 
والتعليم . وجاء في لسان العرب » مادة : ادب » ان الادب هو 
« الذي بتأدب به الاديب من الناس »؛ سمي به لانه بأدب الناس الى 
المحامد وينهاهم عن اللقابيح . وأاصل الادب الدعاء » . وهو « ملكة 


3 





على كل رياضة محمودة يتخرج بها الانسنان في فضيلة من الفضائل» 
ومثله في التهذيب وقي التوشيح : هو استعمالما بحمد قولا و فعلا» 
بمن دونك , ونقل الخفاجي في العناية عن الحواليقي في شرح أدب 
الكاتب : الادب ف اللفة حسن الاخلاق وفعل الأمكارم واطلاقه على 
علوم العربية مودّد حدث في الاسلام . وقال ابنالسيد البطليوسي: 
الادب ادب النفس والدرس . والادب الظرف وحسن التناول ... 
وأد'به اي علتمه فتأدب . واستعمله الزجاج في الله عر وجل » 
فقال : والحق في هذا ما ادب الله تعالى به نبيه صلى الله عليه 
وسلع ٠‏ وأدابه راض الخلاقه وعاقبه على اساءته لدعائكه أناة النئ 
لدعوة أو عرس وجمعة المآدب 357 وقيل المأدية من الادبي 6 وي 
الحديث عن ابن مسعود « أن القرآن مأدبة الله ف الارض فتعلو ىوا 
من مأدبته » . ( ورد هذا الحديث ابضا في الكامل : 09/9 ) . 

... قال ابو عبيدة © يقال : مأد'بة ومأد'بة . فمن قال ماد'بة أراد 
به الصنيع يصنعه الرجل فيدعو اليه الناس » شبه القرآن بصنيع 
صنعه الله للناس » لهم فيه خير ومنافع » ثم دعاهم اليه . ومن قال 
مأدبة جعله مفعلة من الإدب . وكان الاحمر بحعلها لغتين : مأدبة 
("بضم الدال ) ومأدبة ( بفتح الدال ) بمعئى واحد . وقال أبو زيد: 
المأدبة للطعام » فر"ق بينها وبين الأد'بة للادب . وآداب البلاد يؤدب 
اندابا » ملأها قسطا وعدلا . وكدب القوم الى طعامه يوؤدبهم ايدابا. 
وأدب : عمل ماأدبة ,. والاد'ب : العمحب والآدب : الداعي الى 
الطعام 8 واد الجر ٠‏ كثرة 08 ٠.‏ يعال اتن 0 الم ١‏ 
وبقال 9 حمل أدبب وموؤداب اذا ريض وذلل 5 وي جمهره اللفة 
لابن دريد : الاديب صاحب المأدبة » والمأدبة (المدعاة ) طعام اي 
وقت كان . ( الجمهرة : 75/8 و1117 ) . وهذا بلخص مافي 


وانظر الاطلاع على تطور كلمة أدب واستعمالاتها : تاريخ 


ارفضنا 


(كمة) 
(/ام) 


(مه) 
(وه) 


6) 





الادب العربي » كارل بروكلمان » ترجمة عبد الحليم النجار ؛ دار 
المصعحرف بمصر » الطبعة الثاثية » القاهرة 1958 : /١‏ لم 1 
تاريخ الآداب العربية » كارلو تالينو ؛ دار المعارف بمصر 0 القاهرة 
٠5‏ >4 ص [اد.ءه , تاريخ الادب العربي ؛ العصر الجادلي © 
شوقي ضيف » دار العارف بمصر ؛ الطبعة الرابعة ) القاهرة 
؛ صملا ١١!‏ . كشاف اصطلاحات الفنون 61/١‏ 6ه 8 
وأنظر ايضا : مادة ادب ؛ في دائرة المعارف الاسلامية (الترجمة 
العربية ) ( ترحمة أبراهيمى زكي خورشيد ؛ احمد الشنتناوي , 
عبد الحميد بوئس » دار الشعب _ القاهرة ) المحلد الثاني ») جزء 
| » مادة أدب : ص /إ45 .ل/ا؟ . والظر ؛ مغدمة ابن خلدون ٠‏ 
علم الادب » ص 606146261 . 

. 55.١ /١, ©: الأفالي‎ 

بفسر احمد بن فارس المعاظلة 6 قائلا : فلان لا بعاظل في شعره بين 
القواني » اي لا يجعل بعضها على بعض . ونرى ان ذلك اما انيكون 
الذي يسمى الابكاء » أي لا بكرر القواني » او ان يكون الذي يسمى 
التضمين ‏ وهو ان يكؤن نمام البيث في البيت الذي بعده . 
( انظر : معجم مقابيس اللغة ») احمد بن فارس ؛ الطبعة الاولى ؛ 
القاهرة 2 1١7595‏ ه © ؟/ركه" ) , وهذا التفسير مبني على دلالة 
التعاظل : التيتفيد الاتصال . بقال : تعاظلت الكلاب اذا تسافدت» 
وجراء عظلى من ذلك . (الصدر نئفسه). وريما اقترلت صورة 
القبح في هذا التعاظل بصورة القبح الناتجة عن ارتباط البيت 
بالبيت . 


المصدر ئقسيه ) ص ؟ اها . 


اموشح » ص ؟١‏ 5 وبعر فه أبو عمرو بن العلاء بقوله : م والاكفاء 
عند العرب المخالفة في كل شيء . « وبقول ان التسمية جاءت من 
ودوبة قفر يرى وحه ركبها اذا ما علوها ») مكف غير ساجع 
« فللكفا : المختلف » والساجع : المتتابع . فسميئا ما اختلف روثه 


رون 





بهذا الاسم » . ( المصدر نفسشه 4 ض 1١5‏ 1). 
)51١(‏ من هذه الامثلة : 
! به ١‏ الخدت ا وتعبيةة ونه اي سسطالع مو كل ابوه يوم ابتار 
وهو بحمي جيفة أبي جهل : 
فما ليث غريف ذو اظاافير وأقدام' 
كحبي اذ تلاقوآ ووحوه القوم أقران' 
وات الطاءن التخلاء متها مزبد آن"' 
وقد ترحل بالركب وما تحن بصحبان' 
ب « قال وسمعت بعض القرب ينشند : 
نني لص فائي لمي اطلس مثل الذئب أذ تعشس: 
سوقي حخدائي وصغفيري السس 
(! لنس ؛ المضاء في كل شيء ) ٠.‏ 
جح م « وأنشد ابو سليمان اأغنوي © وكان قصيحا : 
با ريها اليوم على مبين على هنبين جرد القصيم 
اذا ركبت فاجعلوئي وسطا اي كبير لا أطيق العنتّدا 
( ثناقة عنود : لا تخالط الابل ٠‏ تورعى وحدها على حلة ) , 


د « قال وزعم ابو عبيدة ان حكيم بن معية التميمي قال ٠‏ 


قد وعدتني آم عمرو أن تنا تدهن راسي وتفتيني وا 
وتمسح القنفاء .حتى تنتا (أي حتى تنتاأ ) 


ه ب وقال آخر «بالخير خيراتوان شرافا ولا اريد الشر الا ان تا 
يريد فشرا » ويربد الا ان تريد . قال فسألت الاصمعي عن 
ذلك فقال : هذا ليس بصحيم في كلامهع » وائما بتكلمون به 
احيانا . قال : وكان رحلان من العرب الخوان ريما مكثا عامة 


را 





بومهما لا يتكلمان . قال : « ثم يقول احدهما: ١‏ الاتا» 
بريد : الا تفعل ؟ فيقول صاحبه : « بلى فا » © يريد فأفعل. 
وليس هذا بكلام مستعمل في كلامهم » . (انظر الصدر نفسه 
ص 1١”‏ 6ه١).‏ 


(19) اللموشح » ص ه١١‏ ]اا . 
1 المصدر نفسه »؛ ص ١‏ . انظر ابضا : طبقات فحول الشعراء »6 


دار المعارف بمصر 1١9015‏ »> ص 8ه في صدد الاقواء » وهو شكل 
آخر للاكفاء ؛ يروى عن النابغة انه قدم المديئة فعيب عليه اقواؤه 
في قوله * 

أمن آل مية رائح او مغتدى عحجلان ذا زاد وغير مزود 
زعم البوارح ان رحلتنا تقدا 2 وبذاك 'خبرنا الغراب الاسود 


... وفي قوله : 
بمخضب رخص كأن بئانه2 عنم بكاد من اللطافة يعقد 


فلم بأبه لذلك حتى آسمعوه اباه في غناء . واهل الفرى الطف نظرا 
من اهل البدو »6 وكاثوا يكتبون » لجوارهم اهل الكتاب ؛ فقالوا 
للجارية : اذا صرث الى القافية فرتلي . فلما قالت : « الغراب 
الاسود » و « باليد » علم فائتبه فلم بعد اليه . وقال: قدمت 
الحجاز وفي شعري صنعة » ورحلت عنها » وانا أشعر الناس » ٠‏ 
(الوشح » ص ١1؟1) ٠.‏ 

وهذا بعني ان المدينة هي التي كشفت برهافة ذوقها 
فالغناء يكشف عن ترهل الشعر . وهذا ما يعبر عئه بيت لحسانين 
ابت يقول فيه : 
تغن” في كل شعر انت قائله ان الغناء لهذا الشعر مضمار 
(الموشح » ص 9[؟ ) . 
2 » الصفحة 1 4 


لذن 


(15) 
(ه1) 
(55) 
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المصدر تلفسه » ص ؟؟ . 
المصدر نفسه ) ص ؟”؟ . 
المصدر ثفسه ؛ ص 2457# 655 . 


المصدر نفسه » ص م؟ ‏ 9؟ . الاخرج : ذكر النعام » والخرج 

بياض في سواد . المهذب : المسرع . مرى الفرس : اذا استخرج 

ما عنده من الجري بسوط او غيره . درة : سرعة في الجيري . 

الهوب ؛ بعني الهب جريه حين زجره . الرائح : السحاب ٠.‏ 

المتحلب : المتساقط المتتابع . 

عبدة أجود من فرسك . قال لها : وكيف ؟ قالت : الك زجرت »© 

وحركت ساقيك » وضربت بسوطك . ( المصدر نفسه ») ص .”7 ) . 
ووجه النقد نفسه لامرىء القيس في بيته القائل : 

وللسوط مئنها محال كما تلزل ذو برد ملهمسر . 

فهذا رديء . ما لها وللسوط . ( المصدر نفسه) ص 55 ) 0 

المصدر نفسه » ص ”2 . 

الصدر نفسه ع ص9" ب هخ" . 

الصدر نفسه 2) ص55 . 


المصدر نفسه » ص 55 . راجع ايضا امثلة منهذا النوعف المصدر 
نفسه © ص 6ه وملا و "لم ٠.‏ وراجع بخاصة ما قيل عن عمر بن 


. ابي ربيعة ف هذا الصدد من اله خالف نموذج الفزل : الرقة 


والشكوى والتألم في الحب : « وكان الفضل يبضع من شعر عمر 
في الغزل ويقول اله لم برق كما رق الشعراء » لانّه ما شكا قط من 
حبيب هجرا ولا تألم لصد . واكثر أوصافه لنفسه وتشبيهه بها » 
وان أحبابه بجدون به أكثر مما بجد بهم » وبتحسرون عليه اكثر 
مما بتحسر عليهم » . ( المصدر ئفسه 4 ص ." 7 535١‏ ). 
وعن مخالفة النموذج المثالي» بروى ايضا ان امرأة قالت لكثير عزة؛ 
انت القائل ': 


يفف 





فما روضة بالحرن طيبة الثرى بمج الندى حثجائها وعرارها 
بأطيب من اردان عزة موهنا اذا أوقدث بالمندلالرطبنارها 
قال : نعم . قالت : فض الله فاك . ارايت لو ان ميمونة الزنجية 
بخرت بمندل رطب » أما كانت تطيب ؟ الا قلت كما قال سيدك 
امرقٌ القيس * 

الم شل اي كلما 2 حت طارقا وحجدث بها طيبا وان لم تطيب؟ 


075) 


شرح القصائد السبع الطوال الجاهليات » لابي بكر محمد بن 
القاسم الاثباري » دار المعارف : القاهرة ١951‏ »4 ص .ماه 


(دلالإ الموشح » ص ؟؟ . 


0/5 
(لا/ا) 


(4/ا) 


المصدر نفسه . ص 1١5٠.‏ , 

الصدر لفسةه ص اد 5 انظر ايضا 0 الشعر والشعراء 6 
ص هلا؟ . والكامل للمبرد » دار نهضة مصر © ٠ ١١5 -1١18/١‏ 
وألبيث من حملة ابيات بمدح بها الشامر عرابة الاوسي الانصاري 
ويقول فيها : : 
رايت عرابة الاوسي يسموى الى الخيرات منقطع القريين 
انظر ؛ مثلا » الموشح ؛ ص غلم ١58641١21١١562‏ 5.2.62 ») 
؛ وبهذا المعنى يروى أن ابن أبي عتيقحين سمع قول عمر بن 
ابي ربيعة : 

ومن كان محزوثا باهراق عبرة 
اخذ معه خالد النخريت وقال له : قم بنا الى عمر ©» فمضيئا البيه. 
فقال ابن ابي عتيق : قد خثناك أوعدك »© قال : واثي موضد بيئننا ؟ 
قال : قولك : فلياتنا نبكه تدا » » قد جئناك والله لا برح او تبكي 
ان كنت صادقا في قولك او نلصرف على انك غير صادق © ثم 
مضى وتركه » . (الاغائي : ١/رلا١١)‏ . 
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وهى فربها ©» فلياتنا تبكه غدا 
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نصيب القائل : 

وكدت؛» ولم أخلقمن الطير» ان بذا سنا بارق» نحو الحجازء أطير 

« با ابن ام » قل : غاق 4 فانك تطير ‏ يعني انه أسود كالغراب » 

(الموشح) ص .ء." ). 

الموشس » ص ١؟‏ . اشارة الى قوله : 

اذا ما بكى من خلفها الصرفت له بشسق وتحتي شمقها لم بتهول. 

المضدر نفسه ) ص 5ه ., 

المصدر نفسه » ص 518 . والظر ؛ طبقمات فحول الشعراءء 

ص 1ه ٠‏ 

المصدر تفسنه : ص 5 . الظو ابضا كتات ؛ فحولسة الشتغسر » 

الاصمعي ؛ دار الكتاب الجدند » بيروث 151/١‏ )2 ص ١١-س؟١ا‏ , 

المصدر نفسه؛ ص "5 مس 

كتاب فحولة الشعراء ؛ ص ١١‏ . * 

الموشم ») ص 6لا كلا . | 

المصدر نفسه)؛ ص 9م "م . 

المصدر لفسه 2» ص 85 . 

المصدر نفسه ) ص اما . 

المصدر نفسه )؛) ص 6ه؟ ‏ 1065 . وبروى بهذا المعلنى انه اجتمع 

عند ستكيئة بنت الحسين « خرير والفرزدق وكثير مسرة وجميل 

والنصيب فمكثوا اياما » ثم أذنت لهم قداحخلوا تعلق حبك الزاهم 

ولا برونها وتسمع كلامهم »؛ والخرجت اليهم جارية لها وضيئة وقد 
روث الاشعار والاحاديث »© فقائت:ابكم الفرزدق ؟ فقاك الفرزدق : 

ها انذا . فقالت : انت القائل : 

هما دلتاني من ثمانين قامة كما انقض باز اقتم الريش كاسره 

قال : نعم © أنا قلته . فقالت ؛ ما دعاك الى افشناء سرلك وسرها ) 
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افلا سترت على نفسك وعليها ؟ ثم دخلت وخرجت فقالت : ايكم 
جرير ؟ قال : ها انذا . قالت : اأنت القائل : 

طر قِتّك صائدة القلوبوليس ذا حين الزيارة » فارجعي بسلام 
قال جرير : انا قلته . قالت افلا أخنت بيدها ورحبت بها. 


'وقلت : فادخلي سسلام . انت رحل عفيف» 5 (الوشح, 


٠.0) 557 ص‎ 

المستسو فيه من رم داراتم ايها الشسي و الفسراء:: 
ص 55١‏ . 

المصدر نفسه » ص 9ا"" . 

المصدر نفسه » ص 99” »© والآية من سورة بس : 8لا . راجع 
ايضا روابات تكشف عن الصلة بين الشعر والاخلاق ؛ في المصدر 
لغيه © وركافية امن ال ا 


الكامل : ١//ا8؟ ٠‏ وانظر فيما بتعلق بالمنظور الاخلاقي في 
الشعر : ابن ابي عتيق »© ناقد الححاز » عبد العزير عتيق »© بيروت 
؟لاؤا 2») ص ١"”؟‏ ا ه"ا؟ ., 

المصدر ثفسه : ١/84؟ ٠.‏ 

الشعر والشعرام ؛) ص غرف 42 وتاريح الادب العربي لمر وكلمان : 
ا" 4 والاغاني ( نولاق ): 1/1 .9" »4 وخزالة الادب : 
/ءهه امه 57 


الشعن والشعراء 4 ص ا عننت: ٠ "١‏ تاريبخ الاإدب العربي 
ليروكلمان : ١71١/١‏ 

الشعر والشعراء 6 ص ع 0 تاريحم الادب العربي 
لبر وكلمان : ١75/١‏ 

الشعر والشعراء ؛ ص م , وتاريخ الادب العربي لبر وكلمان : 
كا . 

الشعر والشعراء » ص 8ه؟ © 455 ه؟] . وانظر ؛ عمر بن 
ابي ربيعة ) لجبرائيل جبور : ؟/ةكا . وتاريح الأدب العيربي 
لبروكلمان : 19./١‏ © /ا15 . 


حرو 





. 789 الشعر والشعراء ) ص‎ )٠٠٠( 
ديوان حميل بثيئة © مكتسة مصر ؛ الطبعة الثانية ©» القاهرة‎ )٠١١( 
. لاك5ا )؛ ص8‎ 


)٠١9(‏ “تاربخ الادب العربي لبروكلمان : 118/١‏ . والششعر والشعراء» 
ص 976؟ ٠‏ 


. 198/1 © تاريخ الادب العربي‎ )٠١9( 
٠ ص ؟."‎ ٠ الصدر السابق‎ )1١8( 


كلض 





جوأ مش الجزء الثا في 


الفصل الاول : الحركات الثورية ص ه/ا؟ - 5و١‏ 


(1) 


(؟) 


مثلا : « وشاورهم في الامر » ( آل عمران : 189)© و« أمرهم 
شورى بينهم » (الشورى 585) ٠‏ 

الطبري ' 5124/5 - 115 » 51١‏ وهذا ما كرره بوسف بن عمر 
عامل هشام بن عبد الملك على الكوفة في احدى خطبه : « أن اول 
وهو بعني عمار بن باسر . وفي الحديث : « اقتدوا باللذين من 
بعدي ابي بكر وعمر © واهتدوا بهدي عمار بن ياسر:» , والحديث 
بروابة حديفة بن اليمان » نقلا عن : طبقات الفقهاء » لابي اسحاق 
الشيرازي الشافعي »4 ص 76 . (النزاع والتخاصم بين أمية 
وهاشم »؛ المقريرزي »© مصر /ا51١‏ 2 ص "5 ) . 

الامامة والسياسة » ص "ا , ويروي ابن قثيبة ان هذه الآخذ 
كتيها « ئاس من اصحاب النبي » في كتاب قدموه الى عثمان ٠.‏ 
وكان عمار بن ناسير هو الذي سلمه اباه , وقد دخل عليه « وعنده 
مروان بن الحكم واهله من بني امية » فدفع اليه الكتاب فقراه » 
فقال له : انت كتبت هذا الكتاب ؟ قال ؛ نعم . قال : ومين كان 
معك 4 قال : كان معي لفر نفرقوا فرقا ملك . قال: من هم ؟ 
قال : لا الخيرك بهم . قال : فلم اجترات علي من بينهم ؟ قال 
مروان : يا آأمير المؤمئين ان هذا العبد الاسود قد حرا عليك الناس» 
واتك أن قتلته كلت به من وراءه , قال عثمان : اضربوه . فضربوه 


يف 





وضربه عثمان معهم حتى فتقوا بطنه ») فغشي عليه » فجروه حتسى 
طرحوه على باب الدار » ٠‏ (المصدر ئفسيه » ص 9#" ) . راجع ابيضا 
الطبري 1" وطبقات ابن سعد ( في كلامه على خلافة عثمان ). 

وتعدد احد الخوارج وهو عبيدة بن ملال أخطاء عثمان بقوله : 

2 فحمى الاحمامء وآثر القربى واستعملالفتى» ورفع الدرق ووضع 
السوط 6 ومزرق الكتاب ©» وحققّر 0 الجور 6 
وآوى طريد الرسول صلى الله عليه وسلم © وضرب السابفين 
بالفضل وسيترهم وحرمهم © لم أخذ فيىء الله الذي افاءه عليهم 
فقسمه بين فساق قريش ومحان العرب » . ( الطبري ماه 
ككه ) . وانظر ايضا من الدراسات الحديثة : عثمان بن عفان © 
محمد حسين هيكل »؛ مكثبة النهضة المصرية » الطبعة الثانية » 
القاهرة م155 » الفثنة الكبرى ( عثمان ) 4 ضمن اسلاميات © 
طه حسين » دار الآداب » بيروت /ا155 »© عبقربة عثمان » ضمن 
العبقربات: أ '“سلامية » عباس محمود العقاد , دار الآداب © بيروت 
ككذا . 


):) الطبري 11/5" . 

(0) اللمصدر ئفسه : 189/6 . 

(5) الصدر لفسه : 186/6 . 

0) اأصدر نفسه : 589/4 © وبيروى أن ابا ذر كان بقول : « عحبت 
ممن لا بجد القوت في بيته كيف لا بخرجعلى الناس شاهرا سيفه ».. 
وانه كان بذهب الى القول ان ١‏ المسلم لا بنبغي له ان بكون في ملكه 
اكثر من قوت بومه وليلته » أو شيع بنفقه في سبيل الله أو تمده 

لكريم » . ( الكامل لابن الاثير » طبعة دار الكتاب العربي » بيروت 
"/؟؟ ) . 

(8)! المصدر نفسه : 9148/5 ٠.‏ ويذكر الطبري أنهم ؛ « الاشتر وابن ذي 

الحمكة وحلدب وصعصعة وابن الكوام وكيل بن زباد وعمير بن 
ضابىء » راجع ابضا المصدر نفسه » ص #9" . 
(5) المصدر نفسه : 25/56" 57م » وتكمل الروابة قائلة : « فقال عبد 


زنرفا 





مقالته ؟؛ واغلظ لهم . فقال الاشتر ؛ من ها هنا» لا يفوتلكم 
الرجل . فوئنيوا عليه فوظئوه وطنًا شديدا » حتى غشي عليه . 
ثم جر برجله فالقي © فنضح بماء فأفاق . فقال له سعيد : ابك 
حياة ؟ فقال : قتلني من انتخبت ‏ . زعمت ‏ للاسلام ٠.‏ فقال ؛ 
والله لا يسمر منهم عندي احد ابدا . فجملوا يجلسون فيمجالسهم 
وبيوتهم ويشتمون عثمان وسعيدا » واجتمع الئاس اليهم حتى 
كثر من يختلف اليهم . فكتب سعيد الى عثمان يخبره بذلك » 
ويقول : ان رهطا من أهل الكوفة ب سماهم له عشرة ‏ يؤائبون 
وبجتمعون على عبيبك وعيبي والطعن في ديئنا . وقد خشيت ان 
ثبت امرهم ان بكثروا . فكتب عثمان الى سعيد ان سيرهم الى 
معاوية ) , 

)٠(‏ المصدر ئفسه 0ن ؛ وراجم نص الحوار في ١‏ لصفحات 
5 ه]” ., 

)١١(‏ ف الحديث المشار اليه » أشار معاوية الى أبيه فقال ؛ « عرفت 
قريش أن أبا سفيان كان اكرمها وابن اكرمها الا ما جمل الله 
لنبيه ... فان الله انتخبه واكرمه ... وائي لاظن ان ابا سفيان 
لو واد الناس لم نلد الا حازما » . فرد عليه صمصعة : « كذبث ! 
وتفخ فيه من روحه © وأمر الملالكة فسجدوا له » فكان فيهم البر 
والفاجر » والاحمق والكيئس » . (الطبري : 729/6 --756). 

. 5”15/6 الطبري ؟‎ )١٠١ 

(؟١)‏ المصدر ثفسنه » ص .“ا"ا , 

(15) المصدر نفسه » ص 59" 2 #6١‏ . 

,. اللصدر نفسه ) ص 9ا"ا”‎ )١5( 

(15) الصدر نفسه ) ص "الال ب 785 © وكان رأي عمرو ؛ « ركبت 
الناس بمثل بني آمية » فقلت وقالوا : وزغت وزاغوا » فاعتدل 
أو اعتزل © فان أبيت فاعترم عزما وامض قدما » . فقال له 
عثمان : « مالك قمل فروك . أهذا الجد منك ؟ » فاسكت عمرو 
حتى اذا تنفرقوا قال : لا والله با امير المؤمنين » لأنت أكرم علي من 
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ذلك» ولكنيقد علمتان بالباب قومناقدعلموا انكجمعثنالنشيرعليك؛) 
فأحيبت أن ببلغهى نولي »© فأقود لك خيرا ؛ أو ادفع عنك شرا », 
( المصدر نفسه ) ص ؟"" ) ه""” ) . 

المصدر نفسه :© 796/6 /ا7 . 


... « تعكم يا عثمان أن أفضل عباد الله امام عادل »؛ هدي 
وهتدى ن فأقام سئة معلومة وأماث بدعة متروكة » فوالله ان 
كلا لبيتن ©» وان السسئن لقائمة لها أعلام » وان البدع لقائمة لها 
اعلام » وان شر الناس عند الله امام جائر » ضل وضل به © 
فامات سنة معلومة واحيا بدعة متروكة ( ... ) وأحلكرك أن 
تكون امام هذه الامة المقتول © فانه بقال : يقثل في هذه الامة امام» 
فيفتح عليها القتل والقئال الى يوم القيامة »© وتتلبّس امورها 
عليها » ويتركهم شيعا » فلا يبصرون الحق لعلو الباطل » , 
( الطبري ؛ 9/5" ) . 

المصدر نفسه ؛ ص لا" 982" ٠.‏ 

المصدر نفسه » ص 65” »© وفيٍ الاخبار ان زوجة عثمان » نائلة 
بنت الفرافصة » قالت له ابان محنته ١‏ « متى اطعت مروان قتلك») 
ومروان ليس له عند الناس قدر ولا هيبة ولا محبة ؛ وائما تركك 
الناس لمكان مروان » . ( الطبري : 555/5 ) ووصف على هذه 
البطانة بأنها « اهل غش ليس مئنهم أحد الا قد تسبب بطائفة من 
الارض »؛ بأكل أخراجها وست_لل أهلها » . ( الملصدري نفسه ») 
ص 5.5 ٠.)‏ 

المصدر ئفسه » ص .لإا © وفي رسالة كتبها عثمان قبيل قتله 
بشيرالى. ما طلبه منه الخارحون عليه وهو ؛ ١‏ اقامة الحدود على 
الظالم » وكتاب الله بتلى » والمحروم يرزق » والمال يوفى ليستن 
فيه السنة الحسنة » ولا يعتدى في الخمس ولا الصدقة ؛ ويؤمر 
وذ القوة والامانة » ونرد مظالم الناس الى اهلها » , ( الطبري ؛ 
؟/رك.؟ لا ١ا]؟).‏ 


المصدر تفسه » ص 8"ا”ا ويشير راوي الحديث الى ان النبي لم 
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يشسترطٍ بأن يكون هذا الإمام جادلا » مما بعني آن الخروج على 


الاميام » وان كان ظالما » يستوجب قتل صاحبه ! 

المصدر نفسه ؛ ص 585 ٠‏ 

المصدر نفسه ؛ ص 856" . 

بثلا ) الآبات التي اسيتشهدٍ بها عثمان في د سالته الى « المؤمنيين 
والمسلمين » ابان محنتبه : « واعتصووا يحبل الله جميعا » 
( اللمائدة : ل ) » « اأطيعوا الله واطيعوا الرسول واولي الأمر 
منكم » ( النساء : 4ه ) » ١‏ ان الذين يبايعوئك انما بيابعون الله » 
( الغتسم : ١‏ ) 4 « ان الذين فراقوا ديهم وكانوا شيعا لسست منهم 
في شيء » ( الاتعام : 169 ) . راجع نص الرسالة في : الطبري : 
5/.؟ - ١١؟.‏ 

المصذر نفسه ) ص 5.5 . 

المصدر ئفسه ») ص !؟؟ . 

المصدر نفسه ) ص ؟؟؟ ب "؟5 . 

المصدر ثفسيه ؛ ص 558 وما يعدها الى ؟1؟ . 

استئادا الى الحديث : « من مات ولم بعرف أمام زمانه » مات 
ميتة جاهلية » ( شرح العقائد اللسفية ؛ لسعد الدين التفتازاني» 
القاهرة 1١9199‏ » ص 689 . وانظر ايضا : المسائل الجمسون في 
القاهرة ١714‏ ه 4 ص 584 ). 

استنادا الى احاديث , مثل : « الالمة من قربشن » ؛ « لا يزال 
هذا الامر في قرربش »© . الظر : مسند أحمد » وصحييحي مسلم 
والبخاري ٠.‏ 

استنادا الى بعض الآئبات » مثل : « با ايها الذين آمنوا اطيعوا 
الله واطيعوا الرسول واولي الامر منكم » . (النساء : 5ه ). 
« كل من خرج على الامام الحق الذي اتفقت الحماعهة عليه 
يسمى خارجيا » سواء كان الخروج في ايام الصحابة على الائمة 
الراشدين أو كان تعدهم على التابعين باحسان والالمة في كل 
زمان » ( الشهرستاني : الملل والنجل »؛ ضمن كتاب : الفصل 
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في الملل والاهواء والنحل ؛ لاسن حزم الاندلسي » طبعة 
المثنى » ص 188 ) . وانظر حولعقيدةالخوارج : مقالاتالاسلاميين 
لابي الحسن الاشعري ؛ تحقيق محمد محبي الدين عبد الحميد » 
مكتبة النهضة المصرية ؛ القاهرة : الحزع الأول م ص ١6+‏ 
195 . والملل والنحل » لعبد القاهر البغدادي » تحقيق البير 
تصري ادر ؛ دار المشرق © بيروات ,للها ؛ ص 85017 . والفصل 
في الملل والئحل لابن حزم : 188/6 115 . والكامل للمبرد » 
الحقيق محمد ابو الفضل ابراهيم والسيد شحاته »؛ دار نهضة 
مصر ؛ ( بدون تاريخ ) » الجزء الثالث » ص 188 86 . وشرح 
نهج البلاغة لابن ابي الحديد » طبعة مصر 1884 ه 1١(‏ 4 ) , 
وانظر من الدراسات الحديثة : شعر الخوارج » تحقيق احسان 
عباس » دار الثقافة » بيروت ( بدون تاريخ ) . تاريخ الشعر 
السياسي » لاحمد الششايب » مكتبة النهضة الصرية ؛ القاهرة ( 
الطبعة الرابعة 117 » الفرق الاسلامية قي الشعر الاموى؛للنعمان 
القاخسي »؛ دار الممارف بمصر .191 , أدب الخوارج في العصر 
الاموي » لسهير القلماوي ؛ القاهرة 1144 الخوارج والشيعة » 
ليوليوس فلهاوزن ؛ ترجمة عبد الرحمن بدوي » النهضة المصرية» 
الثاهرة /1564 . 

الشهر ستثائي) ص لاه ١‏ لا يهأ . وموقف النجدات من الخوارج» 
فيما يتصل بالامام » هو الاشد تطرفا ذلك انهم يرون « اله لا 
حاجة للناس الى امام قط » وائما عليهم ان يتناصفوا فيما بينهم» 
فان راوا ان ذلك لا يتم ألا بامام « بحملهم عليه فأقاموه » جاز » 
( المضدر نفسه ) ص 1١64-1569‏ ) . 

الشهر ستائي) ص ١154‏ 1184 . أنظر ابضا : مقالات الاسلاميين: 
. ْ 

الملل والنحل » للبغدادي » ص هلا , 

مقالات الاسلاميين : 1835/١‏ . 

ينقل الابري (88/60؟ ) على لسان شبيب الخارجي قوله : 
« لانرى ان قريششا احق بهذا الامر من غيرها من العرب » ه 
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والكلمة من حوار جرى في سنة لال ه بين مطر ف بن المغيرة وممثل 
لشبيب هو سويد بن سليم , وهذا نصه نثبته لاهميتة . وسويد 
هنا بخاطب مطرفا فينقل له راي شبيب في بعض المسائل التي 
سأل عنهنا : « وقال لئا : قولوا له فيما ذكرت لنا من الشورىحين 
قلت : « ان العرب اذا علمت انكم تريدون بهذا الامر قريشا كان 
أكثر لتبعكم مئهم » » فان أهل الحقّ لا ينقصهم عند الله ان 
بقلوا » ولا بريد الظالمين خيرا ان بكثروا . وان نركنا حقّنا الذي 
أخرجئا له » ودخولنا فيما دعوتنا اليه من الشورى خطيئة وعجز 
ورخصة الى صر الظامين ووهن ؛ لانا لا نرى ان قريشا احق بهذا 
الامر من غيرها من العرب . وقال : فان زعم « الهم احق بهذا 
الامر من غيرهنا من العرب » فقولوا له : ولم ذاك ؟ فان قال : 
« لقرابة محمد صلى الله عليه وسلم بهم » » فقولوا له : فوالله 
ما كان يلبغي اذا لاسلافئا الصالحين من اللمهاجرين الاولينٍ ان 
بتولوا على اسرة محمد »© ولا على ولك ابي لهب او لم ببق غيرهم. 
ولولا الهم علموا ان خير الئاس عند الله اتقاهم » وان اولاهم بهذا 
الامر اتقاهم وأفضلهم فيهم » وأشدهم اضطلاعا يبحمل أمورهم ما 
تولوا امور الناس . ونحن اول من انكر الظلم وغير الجور » , 
الطبري © )//9"؟ . 

المصدر ثفسه ؛ 558/6 ٠.‏ 

المصدر نفسه» ص لام . 

المصدر نفسه ؛ ص !""ا؟ . 

المصدر نفسه)» ص "ا""ا؟ 6 8"؟ . 

مع اثهما كانا » كما يقول علي نفسه « اميرين صالحين » عملا 
بالكتاب والسنة واحسنا السيرة » ولم يعدواالسئة », 
( الطبري : 0558/6 )1 . 

الطبري » ص ١ 558 6١!‏ « ... فان بيعتي لا تكون خفية ولا 
تكون الا عن رضا المسلمين » ( ص 17؟؟ ). « ونخرج علي الىالمسجد 
فصعي المثبر وعليه ازار وطاق وعمامة خز »© ونعلاه في بده » متوكنا 
على قوس » فبايعه الناس . وجاؤوا بسعد » فقال علي : بايع . 


وارذرا 


(13؟) 
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. قال : لا ابابع حتى يبابع الناس . .. قال : خلوا سبيله . وجاووا 


بابن عمر » فقال : بابع + اق ااام عن يبانع الناتروة كلل 
ائتني بحميل ( اي بكفيل ) ©» قال : لا أرى حميلا ٠‏ قال الاشتر 

خل عني اضرب عنقه ٠.‏ قال علي : دعوه» انا حميله )» (ص86؟2). 
راجع انضاا ص 97 ؛ ه3؟ ., 

انظر في هذا الصدد : طبقات ابن سعد : 16/5 15 » والامامة 
والسياسة لابن قتيبة : ١/."؟‏ ب 555 . وبهذا المعنى خاطبه 
اس في القادسية : « با مذل العرب » ٠‏ ( الطبري : ١18/8‏ ) :2 


انظر مقاتل الطالبيين للاصفهائي ( مطبعة الحلبي » القاهرة 
5] )2) ص الإ » حيث يقول ان عدد شرطة الخميس اربعة 
كلاف ٠‏ أما الطيري فيقول ان عددها اربعون الفا (الطبري » 
طبعة دار المعارفق : ه/154 ) وقد تم الصلح بين معاوية وقيسبن 
سعد في سئنة ١؟‏ هااء 


سئة ١ه‏ ه . الظر احداثهذهالسنة : الطبري د ممه !ا . 
قتل الحسين سنة 5١‏ ه . انظر الطبري : ه/..؟ -/597؟ . 

الطبري : ه/؟.؟ ‏ ".4 : ١‏ ابها الئاس ان رسول الله صلى 
الله عليه وسلم قال : من رأى سلطانًا جائرا مستحلا لحرم الله 
ناكثا لعهد الله ) مخالفا لسنة رسول الله ؛) يعمل ف عباد الله 
بالائم والعدوان » فلم بغير عليه بفعل ولا قول » كان حما على الله 
ان بدخله مدآخله . الا وان هؤلاء قد لزموا طاعة الشيطان ... 
وأظهروا القسساد ... واستائروا بالفيء ... واثا احق من غيئر». 
هؤلاء الخمسة هم ١‏ سليمان بن صرد الخراعي وكالت لوصحية 
مع النبي صلى الله عليه وسلم » والسيب بن تجبة الفزاري وكان 
من اصحاب علي وخيارهم 4 وعبدالله بن سعف بن نفيل الازدي » 
وعبدالله بن وال التيمي ؛ ورقاعه بن شداد البجلي » ( الطبري * 
8 ) وكان سليمان بن صرد قد حدد » بشكل تير مباشر , 
اهداف الثورة في احدى رسائله الى الحسين اذ يقول واصفا 
معاوبة وعهده : « انترى على هذه الامة فابتزها أمرها وغصيها 
فيثها » وتآمر عليها بغير رضا منها » ثم قتل خيارها واستبقى 


فق 


)65( 





شرارها وجعمل مال الله دولة بن حجيابرتها واغنيائلها ء. 
( الطبري : ه/؟ه" ) ٠.‏ : 

خطب اللسيتب بن نجبة في الاجتماع » فقال : « ... كنا مغرمين 
بتزكية الفسنا وتقريظ شيعتنا » حتى بلا الله اخيارنا فوجدنا 
كاذبين في موطنين من مواطن ابن ابئة نبيئا صلى الله عليه وسلم » 
وقد بلغتنا قبل ذلك كتبه وقدمث عليئا رسله واعدر اليئا بسالنا 
نصره عودا وبدمءا » وعلانية وسرا » فبخلنا منه بأتفسنا حتى قتل 
الى جائبنا » لا نحن نصرئاه بأيدينا » ولا جادلنا عنه بالسئتنا » ولا 
قويناه بأموالنا » ولا طلبئا له النصرة الى.عشسائرنا فما عذرئا الى 
ربئا وعند لقاء نبينا صلى الله عليه وسلم وقد قتل فينا ولده 
وحبيبه وذريته ونسله ؟ لا والله لا عذر دون ان تقتلوا قاتله 
والموالين عليه » او تقتلوا في طلب ذلك » . ( الطبري : 001/0 ب 
امه ) . راجع ايضا خطب كل من رفاعة وعبد الله بن والوسليمان 
بن صرد . ( المصدر نفسه » ص “اوه 606 ) . فقد ركزوا جميعا 
على ١‏ التوبة من الذئب العظيم » وجهاد الفاسقين ». وكانت خاتمة 
كلمة سليمان بن صرد : « اشحلوا السيوف وركبوا الاسنة » . 
وقال احد الحاضرين وهو خالد بن سعد بن ثفيل ؛ « لو اعلم ان 
قتلي نفسي بخرجني من ذلبي ويرضي ربي لقتلتها . ولكن هذا امر 
به قوم كانوا قبلنا ولهينا عنه .. فاستشهد الله ومن حفر مسن 
المسلمين ان كل ما اصبحت املكه » سوى سلاحي الذي اقاتل به 
عدوي » صدقة على المسلمين » اقوبهم به على قتال الناسطين 0 
( الصدر نفسه » ص 6مه) . 

وانظر ايضا نخطبة لعبيد الله بن عبيد الله المري وكان من الدعاة 
للثورة » وهي نعتبر بمثابة بيان سياسي ) وقد جاء فيها قوله : 
« أن الله لم بجمل لقاتله ( اي الحسين ) ححة ولا لخاذله معذرة ©» 
الأ أن يناصح الله فق التوبة فيحاهه القاتلين ويئنايك القاسطين » 
فعسى الله عند ذلك ان يقبل التوبة ويقيل العشرة . انا ندعوكم 
الى كتاب الله وسنة ثبيه والطلب بدماء اهل بيته ؛ والى جهاد 
المحثين والمارقين © فان قتلنا فما عند الله خير للابرار » وان ظهرئنا 


5 





رددثا هذا الامر الى أهل بيت ثبينا ») . (المصكر نفسه : 
/ يكم ). 


609 اللمصدر نفسه » ص 5ه . اما الزمن فسئة ه5 ه . وأما المكان 


فاللخيلة , 


)ه) المصدر لفسيه » ص 5١0ه‏ , 
(6ه)" المصدر تفسه : 586/6 . 
(كم) المصدر ئفسة ص كت . 


(97ه) 


(4ه) 


خطب سليمان بن صرد باصحابه في النخيلة قائلا : « من كان انما 
ااخرجحته ارادة وجه الله وثواب الإآآخرة فذلك منا ونحن مله ») 
فرحمة الله عليه حيا وميتا . ومن كان انما يريد الدئيا وحدثها » 
فوالله ما نأتي فيئًا نستفيئه ولا غنيمة تغتمها ما خلا رضوان الله 
وب العالمين » وما معنا من ذهب ولا فضة ولا خز ولا حرير »؛ ومنا 
هي الا سيو فنا في عواتقئنا ؛ ورماحنا في أكفنا وزاد قدر البلغة الى 
لقاء عدونا » قمن كان غير هذا ينوي فلا بصحبنا » ٠.‏ (الطبيري 

5 2) 

وهذا المعنى نفسه ردده صخير بن حنيفة بن هلال بن مالك اامرني : 
ألما اخرجتنا التوبة من ذثبنا والطلب بدم ابن نبينا ... ليس 
معنا دينار ولا درهم » ... وأنخذ الناس بيتنادون « من كل جانب : 
انا لا نطلب الدئيا » وليس لها 'خرجنا » . ( الصدر نفسه » الصفحة 
تفسسيها ) . 

طبقات ابن سعد : ترجمة سليمان بن صرد : 11/5 . انظر فيهذا 
الصدد قصيدة أعشى همدان في رثاء القتلي . والقصيدة « احدى 
الكتثمات » لانها كالت تكتم في ذلك الزمان . (الطبري : 
6ه 1.6 ) . 


(ده] الطبري 5 18/1 © 3418 . 
(.6» المصدر نفسه : 11/5 . انظر ابضا ص 85 : « مع الرجل والله 


شجعاوٌ كم وفرسالكم .ل ثم معه عبيدكم ومواليكم © وكلمة 
هؤلاء واحدة ) وعبيدكم ومواليكم اشد حنقا عليكم من عدوكم 2 
فهو مقاتلكم بشحاعة العرب وعداوة العحم » . 
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الصدر ثفسه :58/51 . 

المصدر ئفسه © الصفحة لفسها . 

المصدر نفسه : 71/4 . انظر ايضا ص 69 حيث يوصفون بانهم 
( العبيد الابناق ... ولا ينطقون بالعربية » . 

يروي الطبري » مثلا » ان المختار « أصاب نسعة آلاف ألف في 
بيت مال الكوفة » فأمطى اصحابه الذين قائل بهم حين حصر ابن 
مطيع في القصر» وهم ثلاثئة آلاف وثمائمئة رجل» كل رجل.2 خشمسمئة 
درهم »© واعطى ستة آلاف من اصحابه أتوه بعدما أحاط بالقصر ) 
(الطبري 79/55 ) ٠‏ 

مولى عرينة فقال لابي عمرة بعض اصحابه من الوالي : اما ترى 
ابا اسحاق ( اي المختار ) قد اقبل على العرب ما بنظر الينا, 
فدعاه المختار فقال له : ما بقول لك اولثك الذبن رايتهم كلمواك ؟ 
فقال له » وأسر" اليه : شق عليهم اصلحك الله صر فك وحجهك عنهم 
الى العرب » فقال له قل لهم : لا بشقّن ذلك عليكم © فائتم منيوانا 
منكم . ثم سكت طويلا » ثم قرأ : « انا من المجرمين منتقمون » 
( السجدة : ؟؟ ) . قال : ما هو الا أن سمعها الموألي منه » فقال 
بعضهم لبعض * ابشروا » كأنكم والله به قد قتلهم » . ( الطبري : 
5/*" ) . انظر ايضا ص 7 » .حيث يفول ان العربي والمولى 
اللصدر السابق ٠‏ كا - 24 8 


بدات ثورة المختار في ١5‏ من ربيع الاول سنة 15 ه ؛ والتهت في 
؟] رمضان سئة /9ا ه » حيث قتل وقطعت كفه « ثم سمرت 
بمسمار حديد الى جنب المسجد » . ويقول الطبرىي أن مصعصب 
بن الزبير قتل من اصحاب المختار « سبعة آلاف » »© وان ابن عمر 
قال له : « والله لو قتلت عدتهم غنما من تراث ابيك لكان ذلك 
سّرفا » حوابا عن وصف مصعب لهم بالهم « كانوا كفرة سحرة », 
(الطبري :111/51 11). 
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خطب صالح مرة في أصحابه © قائلا : « ما أدري ما تنتظلرون . 
حتى متى أنْتم مقيمون. هذا الجور قد فشا » وهذا العدل قد عفا 
ولا ترداد هذه الولاة على الناس الا غلوا .وعتوا وتباعدا عن الحق»). 
( الطبري : 148/5؟ -1!؟) . ْ 

المصدر نفسه 5372/6 . وقد غرق شبيب في الماء فقالت 
آمه : « رآبت حين ولدته انه خرج منئ شهاب نار » فعلمت انه لا 
بطفئه الا الماء » . ( الطبري :© 185/6 ) .٠0‏ 

المصدر نفسه : 181/56 5856 595.42 55886 . ومما قاله 
مخاطبا اصحابه « لست احب أن بتبعني من ليست له نيةفي جهاد 
اهل الجور . أدعوكم الى كتاب الله وسنة نبيه. والى قتال الظلمة». 
ومما قاله انضا : « ما زلت لاعمال هؤلاء الظلمة كارها اثكرها بقلبي 
واغيرها ما استطعت بفعلي وامري » . « الي اشهد الله اي قد 
خلعت عبد الملك بن مروان والحجاج بن بوسف ») فمن أحب منكم 
صحبتي وكان على مثل رأبي فليتابعني » فان له الاسوة وحسن 
الصحية » ومن أبى فليذهب حيث شاء » , 

المصدر لفسه :1919/56 . 

المصدر نفسه : 598/5 . 

المصدن نفسه :51/6" 62 87؟ . 

المصدر نفسه :55/6" . 


يروي الطبري ان ابا ليلى الفقيه كان ينادي الثوار قائلا : « يا 
معشر القراء ان القرار ليس بأحد من الناس بأقبح منه بكم . اني. 
سمعت عليا » رفع الله درجته في 'الصالحين واثابه احسن قواب 
الشهداء والصديقين » بقول بوم لقينا اهل الشام : ايها الؤمنون » 
انه من رأى عدوائا يعمل به »6 ومنكرا بدعى اليه © فأئكره بقلبه قد 
سلم وبرىء » ومن أنكره بلسائه فقد اجر » وهو افضلمن صاحبه» 
ومن انكره بالسيف لتكون كلمة الله العليا وكلمة الظالمين السفلى » 
فذلك الذى آصاب سبيل الهدى »© ونور في قلبه اليقين . فقاتلوا 
هؤلاء المحلين اللحدثين المبتدعين الذين جهلوا البق فلا بعرفوته » 
وعملوا بالعدوان فايس ينكرونه » . ( الطبري © 6/لاه" ) ٠.‏ 


31 


كب 


)/( 


(/7) 
(9/) 
(.م) 


)م6١(‎ 


520) 


5م 


65) 





ويروي الطبري ان الشعبي كان يخاطب الثوار قائلا : « يا اهل 
الاسلام فاتلوهم ولا بأخذكم حرج من قتالهم . فوالله ما اعلم قوما 
على بسيط الارض ل وت ب اقدنا 
( امصدر نفسيه : 6/لاه 8ه" ) 

« قاتلوهم ولا تأثموا من قتالهم بنية ويقين . وعلى آثامهم قاتلوهم 
على جوره, ف الحكم © وتجبرهم في الدين »6 واستذلالهم الضعفاء) 
واماتتهم الصلاة ») . ( الصدر نفسه . )2 ٠‏ 

الطبري ؛ 0 9 

المصدر لفسه : 581/6 ٠.‏ 

المصدر لفسه : 8/6" ؛ 5لا 2 اث" ©» 781 . ومات ابسن 
الامعث سئة 6م ه . (المصدر نفسه 2 89919 ) . وانظر فيما 
يتصل بقتل الاسرى : الامامة والسياسة »؛ لابن قثيبة ؛ 0/7 : 
انظر 0 : الاغاني ) طبعة دار الكتب ) ٠.‏ 'كرهة 4 والتئبيه والاشراف 
( طبعة ليدن ١14851!‏ )242 ص 6|ا” »2 والا , والاخبار الطوال 
( طبعة لبدن 1١448‏ )21 ص ]ك7 . 

لناجي حسن ؛ مكتبة النهضة »2 بغداد 1555| . العراق في العصر 
الامويى »؛ لثابت الراوي ؛ بغداد ./ا15 . فجر الاسلام ») عع 
أمين » القاهرة |١565‏ , 

الارشاد ؛ للعكبري المفيد (طبعة اصبهان 854! ها .)) 
ص 17؟؟ . وبهذا المعنى بقول بحبي بن زبد : « ان الله ايد هذا 
الامر بنا ؛ وجعل لئا العلم والسيف »© ونخص بئو عمنا بالعلم 
وحده » . (الصحيفة السحادية : 5. ل » نقلا عن : ثورة 
زيد بن علي » ص ١6.‏ ). 

مناقب الامام الاعظم أبي حليفة 3 لابن البزاز الكردي ( حيدر 
آباد الدكن , 181 ه , ) : 1/هه؟ ويذكر الولف ان ابا حنيفة 
تبرع بعشرة آلاف درهم من ماله الخاص لمسائدة الثورة » وانه 
وصف خروجج زيد بقوله ؛ ١«‏ ضاهى خروج رسول الله يوم بدر », 
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انظر ثبتا طويلا باسمائهم في : ثورة زيد بن علي ؛ لناجي حسن ©» 
ص 5.! ناك.ءا. 

مقائل الطالبيين ؛ لابي الفرج الاصفهانئي ( دار احياء الكتب 
العربية » القاهرة ١545‏ ) ©) ص ١597‏ . والطبري : لا/ركم! , 


راجع : الطبري : 14/9؟ ل .29 . قتل بحيي سنة 116 ها. 
وقد وصفه الوليد بن يزيد بأئه « عحل العراق » ؛ وأمر بأن بحرق 
ويذر رماده في الفرات ©» شأن أبيه . واعلن بحيي انه خرج « منكرا 
للظلم وما عم الناس من الجور » . وحين مات « أظهر اهل خراسان 
النياحة « عليه سيعة ايام في سائر اعمالها في حال امئهم على 
أنفسهم من سلطان بني أمية ؛ ولم يولد في تلك السنة بخراسان 
مولود الا سمي بيحيئ أو بزيد لما دآخل أهل نخراسان من الجزع 
والحزن عليه.» (المسعودي : مروج الذهب» طبعة بولاق 11859ه. 
8/١‏ ة١)‏ . 

أي في السنة /17؟١‏ ه . وهو عبد الله بن معاوبة بن عبد الله بن 
جعفر بن ابي طالب . انظر اخبار ثورته في : الطبري : 7.1/1 وما 
بعدها . ومقاتل الطالبيين » للاصفهاني . 

كان يتمثل بهذين البيتين : 

فلا تركبن الصنيع الذي لوم اخاك على مثله 
ولا بعجبنك قول امسرىء بخالف ما قال في فعله 3 

( الطبري : /8/؟.” -5.” . والاغاني © ٠.) 5918/١5‏ 

بقول الطبري أن « عبيد اهل الكوفة » انضموا اليه » ( المصدر 
نقسهة ؛ /أ/؟.” ) ٠.‏ 

الطبري © ل/ا/الا؟ . 

المصدر لفسه ؛ لا/.١ا"‏ . 

المصدر نفسه : /1./9!" . وقتل الحارث بن سريج سئة ١١8‏ ه. 
« وصلب بغير راس » وقتل معه في السنة نفسها » جهم بن 
صفوان . ( الصدر نفسه 6 ص ه"؟ ) .58 ) . 

هو المختار بن عوف الازدي السليمي » من البصرة . الطبري : 
1/1 . ش 
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الصدر نفسه : رونا . 
المصدر نقفسه : ين ٠.‏ 
المصدر نفسه : 01/1" . 
الصدر نفسه : 700/9 . 
الصدر ئفسه : 948/97 . 


)٠١.(‏ أخطب مثلا ابو حمزة الخارجي حين دأخل المدينة » فقال « با 


)٠١( 


أهل المدينة سالناكم عن ولاتكم هؤلاء » فأساتم لعمر الله فيهم 
القول . وسألناكم : هل يقتلون بالظن ؟ فقلتم لنا : نعم . وسالناكم: 
هل ستحلون المال الحرام والفرج الحرام ؟ فقلتم لنا : نعم 
فمّلنا لكم : تعالوا نحن وائتم تناشدهم الله الا تنحوا عنا وعنكم , 
فقلتم : لا بفملون ٠‏ فقلنا لكم : تعالوا نحن وانتم نقاتلهم ؛ فان 
نظهر نحن وائتم ناث بمن يقيم فينا كتاب الله وسنة ثبيه محمد 
صلى الله عليه وسلم . فقلتم ؛ لا تقوى . فقلنا لكم : فخلوا بيئنا 
وبيئهم » فان ظفر تعدل في احكامكم وتحملكم على سئة تبيكم صلى 
الله عليه وسلم » ولقسم فيئكم بينلكم 64 فأبيتم وقاتلتمونا دونهم , 
فقاتلناكم فأبعدكم الله واسحقكم » . (الطبسري : 195/90 
هلا . والاغاني : ٠."/).‏ ). 


. المصدر نفسه : 7م99 5زم‎ )١١0 


)١٠١ 5 


راجع تفاصيل ذلك في الطبري : 471/9 ب 471 . منالضروري 
أن نشير هنا الى ان في خلافة عير بن عبه العريز ؛ ما بضيء 
سياسة الطغيان: والظلم في المهد الأموي قبله وبعده » من جهة) 
وما بضيء من جهة ثالية ) جائبا كبيرا من دوافع الحركة 
الثورية . ١‏ انه لينبغي ان لا ابدا بأول من نفسي » > ١‏ لا خير في 
خير لا سحيا الا بالسيف » : هذا هو الشعار الذي أعلنة عمر بن 
عبد العزير في خلا فته ,. وهو شعار بناقض ما سان عليه الخلفاء 
الامويون قبله ) وما سيسيرون عليه بعده . وهكذ! كان بين اول 
الاعمال التي .قام بها » اله استرد المظال, والاموال والاملاك 
التي اغتصبها بنو أمية وقد تجاوزت قي تقديره » لصف أموال 
الامة ٠.‏ وبعلن ؛ « والله لوددت الا تبقى في الارض مظلمة الا 


اد 





ورددتها ») ٠‏ ويجيئه مرة.هشام بن عبد املك ليقنعه بأن يترك 
الراهن على حاله » ويبدا نتطبيق سياسته على ما يحدث بدءا 
من خلافته » وبجري بينهما هذا الحوار . قال هشام : « يا 
أمير اأؤمتين اني رسول قومك اليك ؛ وان في الفسهم ما جئت 
لاعلمك به © الهم يقولون : استائف العمل برابك » فيما تحت 
بدك » وخل” بين من سبقك وبين ما ولوا © يما عليهم ولهم 6 . 
ويثول عمر : « أرآأيت ان تيت بسجلين احدهما من معاوية 
والآخر من عبد الملك » فباي السجلين آخل ؟ » » فيجيب: هشام: 
« بالاقدم » » ويقول عمر : « فاني وجدت كتاب الله الاقدم, 
فأنا حامل عليه من اتائي ممن تحت يدي » وفيما سبقتي » . 
وق هذا ما يكشف عن ارادته ان يتجاوز العهد الاموي وبعود الى 
الكتاب والسئة » ويكشف في الوقت ذانه عن وعيه بأن الظلم 
الواقع في الامة يجب أن نزال أيا كان تاري وقوعه ») والحق 
المغكتصب بيجب أن يرد الى أهله أبا كان تاريخ اغتصابه . 
وهذا ما توضحه كلمة له بقول فيها : « ان الله بعيث محمدا 
صلى الله عليه وسلم رحمة ولم ببعثه عذابا » الى الناس كافة. 
ثم اختار له ما عنده وثترك للناس ثنهرا شر بهم فيه سواع, ئم 
ولي ابو بكر فترك النهر على حاله » ثم ولي عمر فعمل عملهما . 
ثم لم بزل النهر يستقي منه يريد ومروان وعبد الملك ابنه والوليد 
وسليمان حتى أفضى الامر الي وقد يبس النهر الاعظم » ) 
ولذلك فان مهمته هي العمل على أن بعود النهر « الى ما كان 
عليه » . وفيٍ سبيل ذلك أمر برفع الظلم السياسي » والظلم 
الاتتصادي في آن . فألغى الضرائب اللاشرعية : « أجور 
الضرابين ؛ هدبة النوروز وامهرجان © ثمن الصحف © اجور 
الفتوح © اجور البيوت »© دراهم النكاح » واعلن : « لا خراج على 
من اسلم من اهل الارض» » وطبق هذا اولا على أهل الكؤفة الذين 
« أصابهم بلاء وشدة وجور في أحكام الله وسنة..خبيثة سنتها 
عليهم عمال السوء » . ورد الارض والمزارع والاموال والممتلكات 
المغتصبة ») وفرض سياسة المساواة والتقشف» واتخذ اجراءات 
لرقابة الولاة والعمال منها أئه منعهم من ممارسة التجارة . 


يدانا 





كذلك عني بالفقراء والعاجزين والمرضى »© عربا وموالي © واتخذ 
من التدابير ما بكفل لهم حياتهم حتى في اثناء الشيخوخة » بل 
آم بتوزيع عطاء الفرد على ورثته بعد موته . أما فيما يتعلق 
بالذميين بشكل نخاص © فقد رفع الجزية عن الرهبان في مصر , 
والغى الفضرسة المفروضة على الاساقفة والكنيسة» والغى الزبادة 
التي فرضها عبد الملك بن مروان على اهل الذمة في قبرص » 
وامر بالائفاق على اهل الذمة اذا عجزوا او مرضوا وليس لهم 
مال ) وبتوز بع المال الفائض في بيتاللال عليهم بعد قضاء حاحات 
المسلمين» وتسليف المرارعين بيئهم ليتمكنوا من تحسين زراعتهم . 
( هذه الخلاصة من المقتطفات والاشارات مأخوذة من المصادر 
التالية » نباعا ؛ سيرة عمر بن عبد العزير » لابن الجوزي » 
مطبعة المؤيد ؛ القاهرة [8؟!| هاء ص ها ١١1‏ 4 هااسا 
١١5 - 4‏ . الكامل للمبرد : 116/5 ©) سيرة عمر بن عبد 
العزير » لعبدالله بن عبد الحكيم © ذأر العلم للملابين » بيروت 
5181| 2» ص ١٠١5‏ 1554 --/9؟1 4 118 . الكامل » لابن الاثيي : 
0/5 . 

وانظر : الطبري ؛ 1 ) وقد بعث مرة رسالة 
الى عامله على اليمن قال فيها : « انك قدمست 
اليمن فوجدت على أهلها ضريبة من الخوارج مضروبة ثابتة في 
أعناقهم كالجرية ©» يؤدونها على كل حال »© ان الخصبوا او اجدبوا 
وحيوا أو ماتوا » قسسحان الله رب العالمين » ثم سبيحان الله 
رب العالمين » ثم سبحان الله رب العالمين ؛ اذا اتاك كتابي هذا 
فدع ما تنكر من الباطل الى ما تعرف من الحق ؛ ثم ائتنف عن 
الحق فاعمل به ؛ بالا بي وبك © وان احاط بمهج الفسئا ») ٠‏ 
( ابن عبد الحكيم » ص "7؟1 ) وانظر رسالة بهذا المعنى في 
الصدر نفسه » ص 56 ب 55 »© وفيها بأمر عامله أن بقسسم المال 
على الفقراء . وبهذا المعنى كتب ايضا الى عامله على البصرة يقول 
ان العمال بقد”رون كميات الثمار كما بشاؤون »6 وبأخلونها من 
أصحابها باسعار آقل من الاسعار التي بتبايع بها الناس » 
وبأمره بأن بعيد فروق الاسعار الى أصحابها . ( طبقات أبن 


انا 





سعد » طبعة ليدن 1١781‏ : ه/.6؟ ) . ابن عبد الحكيم ) 
ص 11 : ١‏ لا بحل لعامل تجارة في سلطانه الذي هو علينه » ») 

وهذا ما يقوله فيما بعد ابن خلدون : « التجارة من السلطان 
مضرة بالرعايا مفسدة للجبابة » » طبقات ابن سعد : ه/.8؟ . 
واّظر خبر عزله واليه على خراسان لاله منع اكوالي عطاءهم » 
وكانوا يغرون معه ؛ الطبري : 505/5 وابن سعد : م/لالا؟ . 
وانظر .حول معاملة عمر بن عبد العزيز لاهل الذمة : اهل الذنمة 
في الاسلام » م.س. ترتن » ترجمة حسن حيشي »؛ دان المعارف» 
القاهرة /ا195 » ص 96؟ . فتوح البلدان ©» للبلاذري » مكتبة 
النهضة المصربة »© القاهرة لإهمؤ١ا‏ ؛ ص فاه . انظر امريد من 
التفاصيل حول هله الامور : 'نرتن 4 ص !١؟‏ ؛ أبن عبد الحكيم 
ص 588 »؛ البلاذري ») ص 187 »2 ابن سعد : م/.خ8؟ © مقدمة في 

التاريخ الاقتصادي العرني »© لعبد العزيز الدووى » دار الطليعة 
بيروت 1555 4 ص #ا"ا ‏ 6”# 4 ملاممح الاتقلاب الاسلامي » 
ص ما 6؟ذ| . 
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هوا مش الفصل ١‏ لذا في 
الحركات الفكرية ض 199 6.؟ 


: وهؤلاء سموا بالرجئة . وببدو ان التسمية ماخوذة من الآبة‎ ')1١( 
وآخرون مرجون لامر الله © اما يعذبهم واما بتوب عليهم ») والله‎ 
ويرى فخر الدين الرازي في‎ . ) ١٠." : عليم حكيم » . ( التوبة‎ 
تفسيره لهذه الآبة : « ارجات الامر وارجيته »© بالهمر وتركه »© اذا‎ 
الخرته . وسميت المرجئة بهذا الاسم لانهم لا بجزمون القول بمغفرة‎ 
: التائب »© ولكن يوؤخروثها الى مشيئة الله تعالى . وقال الاوزاعي‎ 
لائهم يؤخرون العمل عن الايمان » . (التفسير الكبير © القاهيرة‎ 
ه : 98/6 ) وقد يعني الارجام اعطاء الرجاء لالهم يقولون‎ 5 
لا نضر مع الابمان معصية ولا تنفع مع الكفر طاعة . راجع : كشاف‎ 
صطلاحات الفئون للتهائوي : ؟/6؟ه 7ب 215 . مقالات الاسلاميين‎ .. 
١١8 الملل والتحل للبغدادي »؛ ص‎ . "٠5  ١91//١ : للاشعري‎ 
؟؟ . ( ويسميهم البغدادي « فرق الضلال » وسمهي الخوارج‎ 
» والعتزلة ايضا التسمية ذاتها ) . الملل والنحل للشهرستائي‎ 
ب‎ 5١06/6 : الفصل في الملل والتحل لابن حزم‎ ٠ 1560 ص 1856 ب‎ 
وانظر من الدراسات الحديثة : نشاة الفكر الفلسفي في‎ . 5 
, (١555 الاسلام » لعلى سامي النشار » الطبعة الرابعة » القاهرة‎ 
» الفرق الاسلامية في الشعر الاموي : للنممان القاضي‎ 
. ص ”867 ب 9ل"‎ 


وفي تاريخ ابن عساكر نص يشير الى الاصول الاولى. لفكرة الارجساء 
واصحابها يقول « الهم الشكتاك الذين شكوا وكائوا في الفازي , 


6 





فلما قدموا ال بعد مقتل عثمان وكان عهدهم بالناس وامرهم 
'واحدا ليس بينهم اختلاف »© فقالوا : تركتاكم وأمركم واحد ليس 
بينكم . و »؛ وقدمنا عليكم وانتم مختلفون . فبعضكم يقول 
قتل عثمان مظلوما » وكان أولى بالعدل واصحابه . وبعضكم يقول: 
كان علي أولى بالحق واصحابه . كلهم ثقة » وكلهم عندثا مصدق » 
فلحن لا نتبرا منهما ولا تلعنهما ولا تشهد عليهما ؛ وثرجىء امرهما 
الىاللدحتىيكون اللدهو الذي يحكوبينهما» (ابوعساكر : .؟/لالاه» 
مخطوطة النسخة التيمورية ؛ ثقلا عن : الفرق الاسلامية فيالشعر 
الاموي » ص 5487 ) . ' 


وف صحيمح مسلم بشرح النووي ( كتاب الفتن واشراط 
الساعة : 8/لم  ٠١‏ »ان العلماء اختلفوا « في قتال الفتنة ٠.‏ فقالت 
طائفة : لا يقاتل في فتن المسلمين وان دخلوا عليه بيته وطلبوا قتله) 
فلا بجون له المدافعة عن تفسه لان الطالب متأول . وهذا ملدذهب 
اليج ككرة الضتحابي راض :الله فته وغيزة ٠‏ وثال انق ممر وعصران 
ابن الحصين , رضي الله عنهم وغيرهما : لا بداخل فيها » لكن ان 
ا تهذان الذهبان متثقان على ترك الدخول. وي 
الاسلام : بحب نصر المحق في الفتن والقيام معه بمقابلة البافين »4 . 
وبعتمد اصحاب الاتجاه الانخير على الآبة : « وان طائفتان من 
الؤّمنين اقتتلوا فاصلحوا بيثهما » فان بغت احداهما على الاخرى» 
فقاتلوا التي تبغي حتى تفيء الى أمر الله » . ( الحجرات : 5)) 
ويعتمد الاتجاهان الاولان على احاديث برواية ابي هريرة وابي بكرة 
( صحيح مسلم بشرح النووي © 8١/ك‏ عه )١١‏ . 

وكان الشعبى ( ١٠.5‏ ه ) بتنكر الارجاء وينكر المذهبية ») 
بعامة » ومما يوئر عنه قوله : « حب صالح المؤمنئين وصالح بلي 
هاشم ولا تكن شيعيا » وأرج ما لم 'تعلم ولا تكن مرجثا » واعلم 
أن الحسنة من الله والسيئة من نفسك ولا تكن قدرباء واحبب من 
رآبته يعمل بالخير وان كان أخرم سنديا » . ( طبقات أبن سعد : 
كما ) . وكان ابراهيم التخعي (15 ه . ) بعارض الارجساء 
كذلك ©» وسسمي اصحابه « أهل هذا الراي الحدث » ؛ وكان يقول: 
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« الارجاء بدعة » . ذلك أن المرحئين « تركوا هذا الدين ارق من 
الثوب السابرى » » وكان يقول : « لأنا على هذه الامة من المرجئة 
اخوف عليهم من عدتهم من الازارقة » » وحين سئئل في اختلاف 
الناس حول علي وعثمان » قال : « هاانا بسبئي ولا مرجيء » 
( طبقات ابن سعد : 1١11/5‏ 115 ) . انظر ايضا من الدراسات 
الحديثة : حياة الشعر في الكوفة الى نهابة القرن الثاني للهجرة » 
بوسف خحليف » دار الكائب العربي » القاهرة 1١554‏ »> ص ه.”7 ب 
4” . وضحى الاسلام لاحمد امين : ا/؟" ب ؟؟” , 

وقد عبر /! بعض الشعراء عبن فكرة الارجاء ؛ أهمهم ثا 

قطنة , 00 له الاغاني ( "11/؟1ه » طبعة بولاق ) كم 
وثيقة مذهبية تنتضمن مسادىءم الارجام السياسية والدينية ٠‏ انظر 
قْ هذا الصدد : الحضارة الاسلامية لكريمر ؛) ص 10 وما بعدهاء» 
ورأي كر يمر. في الصلة بين منادىء الأرحصاعم ومبادىءم الكئيسة 
الشرقية » وبخاصة آراء بوحنا الدمشقي . 


الملل والئحل : 185/١‏ . نخطط المقريري : 1١19/1/54‏ . 
فان فلوتن » السيادة العربية » ص 5١‏ وما بعدها , 


كمر حئة الخوارج »© ومرحئة القدرية موه الحبرية »© والمرحجلة 
الخالصة أي الذين يتكلمون اساسا قُُ مسألة الايمان والعمل » عدا 
الفروع الكثيرة داخل الفرقة الاخيرة . راجيعع الل ووالحكل 
١/رةما ١151‏ )هه 

يقال انه من خراسان »© واله من موالي بني مروان ٠‏ وقيل اله من 
حران وأثنه كان صابئيا . وقيل ان اصل هذا الراي بهودي ٠‏ أمر 
هشام بقتله بعد سجنه ٠‏ فألخذه خالد بن عبدالله الُسري »6 والي 
الكو فة 5نذاك »6 وأتى به مقيدا »؛ يوم أضحى » فصلى صلاة العيد 
وخطب وائهى خطبته بقوله ؛ ‏ الصرفوا وضحوا بضحاباكم تقبل 
الله منا وملكم » فنائي أريد اليوم أن أاضحي بالجمد بن درهم 6 فاله 
بقول : وها كلم الله موسى تكليما.» ولا اتخل الله ابراهيم خليلا 
تعالى الله عما يقول علوا كبيرا . ثم نزل وحر رأسه بالسكين 2 
اصل المتبر . ( ابن نباتة » سرح العيون » ص 185 . ابن كثير ؛ 
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البداية والنهاية : 70./6 . ابن العماد الحنبلي » شذرات 
الذهب : 155/1 ب ه9١1‏ ) . وقد فتل القسري سنة 55| هاء 
ا تعر بالحيط. الئاه التن اتتله ثيها النجعد + وااادن. اإوثاة : 
الكامل لابن الآثير © 5/ه8؟ . 

(5) نه ة الفكر الفلسفي في الاسلام , ص 551 »© لقلا عن تاريهم ابن 
عساكر »6 وابن كثير . 

97) الصدنر نفسه ؛ ص 8ه" . وقد نشأ جهم بن صفوان في سمرقندك 
بخراسان ©» وكان مولى لبني راسب من الازد , قتل مع الحارث بن 
سريج سنة 1١١8‏ ه . ويقول عنه ابن حجر « زرع شرا عظيما » . 
انظر : لسان اللميزان : ١55/1‏ . ميزان الاعتدال : (/رد8م! . 
شذرات : اركاب .117 . ابن كثبر : 1/1؟ 97 300/562 . 
الكامل لابن الاثير : 2597/6 . الطبري : 775/1 . وبتحدث المقريري 
عن مذهب جهم بن صفوان فيقول ان الفتنة « عظمت به »© فائه نفى 
ان بكون لله نعالى صفة » واورد على اهل الاسلام شكوكا آثرت في 
الملة الاسلامية آثارا قبيحة تولد عنها بلاء كبير »4 وكان قبيل الملة” 
من سني الهجرة © فكثر اتباعه على أقواله التي تؤول الى التعطيل») 
فأكبر أهل الاسلام بدعته » وتمالؤًا على انكارها وتضليل أهلها » 
وحدروا من الجهمية 4 وعادوهم ف الله » وذموا من حلس أليهم 6 
وكتبوا في الرد عليهم » ( الخطط »؛ القناهرة ؟؟7١‏ ه : 181/6 
ب 9م1١‏ ) . 

(4) المصدر نفسه ) ص 606" , والجملة منسوبة لابي حنيفة النعمان 
الذي يبصف رأي جهم بأنه « ليث » . 

(5) مقالات الاسلاميين : 115/1 . التنبيه والرد على أهل الاهواء 
والبدع » للملطي ( طبعة الكوثري ) » ص 587ب 6ه . 

» الفرق بين الفرق » للبغدادي ؛ ص 118 , التبصير في الدين‎ )٠١( 
, 55 للأسفر ابيني ؛ ص‎ 

. نشأة الفكر الفلسفي في الاسلام » ص 0ه" 2 /ا5”‎ )١١( 

(؟١)‏ مقالات 'الاسلاميين : "/13.. 

, 75 نشأة الفكر الفلسفي في الاسلام » ص‎ )١90( 

)١5(‏ مقالات الاسلاميين : 191/١‏ - 118 . راجع ابيضا : طبقات 


الشافعية للسبكي : 78/١‏ )؛ 40 . 


ركان الثابت ‏ ؟ 


)1١6( 
)15( 
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نشاة الفكر الفلسفي في الاسلام » ص 8/5 وما بعدها . 


طاش كبرى زاده © مفتاح السعادة : ١9/١‏ 4 وهو بنلسب القول 
للاوزاعي ( ولد ببعلبك سنة ل ه » وتوفي ببيروت سئة /ا١٠1‏ ه) 
وفي رواية انخرى عن الاوزاعي ان اول من نطق بالقدر رجل مسن 
اهل العراق يقال له سوسن ؛ كان نصرائيا فاسلم » ثم تنصر ) 
وأآخل معيد عنه واخدل غيلان بن مروان الدمشقي عن معبد 1 
( الصدسر نفسه ) ص هه" ) . وانظر ايها : نشأة الفكر الفلسفي 
في الاسلام »ا ص 16" وما بعدها . والحجاج هو الذي قتل معبدا» 
حوالى سنة ,م ها ء في خلافة عبد الملك بن مروان 01 ( لان 
الميزان » لابن حجر العسقلائي ( حيدر آباد اا ها ,)6 
5/ "م . واسد الغابة في معرفة الصحابة » لعر الدين ابن الاثير» 
ليدن 5م؟!| ها .)60/461ة"؟ ٠‏ 


بعلق على هذا التأثير محمد بن زاهد الكوثري ( العالم الاسلامي 
المعاصر ) بقوله : « لا بلغ ابن عمر قول معبد تبر منه فسمى جماعة 
معبد قدرية » ودام مذهبه بين دهماء الرواة من اهل السصرة قرونا» 
( مقدمة انبيين كذب المفتري لابن عساكر » ص !1 . انظر ايضا : 
نشأة الفكر الفلسفي في الاسلام » ص 98" ) . وينقل الكوثئري 
عن عبدالله بن عمر قوله عن القدرية : « الي بريء منهم والهم مني 
براء » والدي يحلف به عبدالله بن عمر لو أن لاحدهم مثل احد 
ذهبما فأنفقه © ما قبله الله منه حثى يؤمن بالقدر » . ( المصدر 
نفسه » ص )١١‏ وبين القدريين الاوائل قثادة بن دعامة السدوسي 
ومكحول » وعمرو القصوص الذي كان معلما لعاوية الثائي فامتلق 
القدرية . وحين مات يزيد وبايع الناس معاوبة » سأل استاذه » 
فقال له : اما أن 'نعدل واما ان تعتزل ٠‏ فخطب معاوبة ») فقال : 
« انا بلينا بكم وابتليتم بنا, وان جدي معاوية نازع الامر من كان 
اولى منه واحق » فركب منه ما تعلمون حتى صار مرنهنا بعمله . 
نم تقلده ابي © ولقد كان غير أخليق به فركب روعه واستحسن 
خطاه . لا احب أن القى الله بتبعاتكم » فشالكم وامركم © ولوه 
من شكتثم . فوالله لئن كانت الخلافة مغئما لقد اصبئا منها حظاء 
وان كان شرا فحسب آل ابي سفيان ما آصابوا متها» . ثم 


3” 





اعتزل الناس حتى مات بعد اربعين بوما من خلا فته ., وأتهم بلي 
امية عمرو المقصوص وقالوا له : انت افسدته وعلمته . ثم دفنوه 
حيا حتى ماك 8 ( المقدسي » البدء والتاريخ » طبعة هران 
661 1 5ك6 سل ,.)١‏ 1 


(18) لسنان الميزان : 5 / ما . 


)15( 
6) 


(1؟) 
(55) 
50 


(15؟) 


مفتاح السعادة : #«/مم . 


هو ابو مروان غيلان بن مروان الدمشقي » قتله وصلبه هشام بن 
عبد الملك » بفتوى من الاوزاعي . راجع : سرح العيون في شرح 
رسالة ابن زبيدون »؛ لابن نباتة المصري » مطبعة الحلبي » القاهرة 
4 ه . »> ص 119 . ومن المرحئة الذين ثاروا كفيلان على 
النظام الاموي : سعيد بن جبير الذي ثار على عبد الملك بن مروان» 


'وقتله الحجاج ( وفيات الاعيان » طبعة دار الثقافة بتحقيقاحسان 


عباس ؛ بيروث 1155 5/ا/ا" ب 79/6 ) سنة م9| أو ؟؟ ها . 
مقالات الاسلاميين الا" . 

المصدر نفسه ف اح . 

الشهرستاني : الملل والتحل ؛ ص 11١‏ . ويعلق الشهرستاني 
على هذا الكلام قائلا : « والعجب ان الامة اجتمعت على انها 
(اي الامامة ) لا تصلح لغير قريشش »4 وبهذا دفعت الاتنصار عن 
دعواهم : منا امير ومنكم امير :' فقد جمع غيلان نخصالا ثلاتا : 
القدر والارحاء والخروج ) . (المصدر لفسه 6 ص 55٠.‏ )1. 
خرج غيلان وصاحبه صالح ؛ في ولابة هشام بن عبد املك » الى 
أرمينية « يعيبان عليه مظلمه ومظالم بني أمية باسم الحق الالهي 
والجبر الذي لا مرد له » فأرسل هشام في طلبهما » فجيء بهما » 
فحبسهما اياما » وافتى الاوزاعي بقتلهما » فأخرجهما هشام وامر 
بقطع ابدبهما وأرجلهما » . ( لششأة الفكر الفلسفي في الاسلام ؛ 
ض 464" ) . وتزيد الرواية ان الاموبين جاؤوا الى هشام بقولون 
له : « قطعت بدي فيلان ورجليه واطلقت لسانه . اله أبكى 
الناس » وثبههم الى ما كانوا عنه غافلين » . فأرسل اليه من قطع 


وو" 


( ه؟) 
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لساثه » فمات . ( الصدر ثفسه ») ص 2ه8"8 », نقلاً عن * المنية 
والامل » لابن المرتضنى 1١5‏ -ا97١‏ ). 

المنية والامل في شرح كتاب الملل واللحل ؛ لابن المرتضى » 
مخطوط بدار الكتب المصرية » لوحة 58 » ثقلا عن : مسلمون 
ثوار » لمحمد عماره ؛ دار الهلال »© القاهرة ؟/91ؤا .» ص 7" )2 وقد 
طبع الكتاب في الهند ( حيدر آباد الدكن 5لا ها. ) ...دفي طبقات 
المعتزلة للمرتضى ( بيروت 1151 )) ص 568 4 وردث الجملة 
الاخيرة هكذا : « وهكذا ( اي المال المخرون ) بتاكل والناس 
بموتون جوعا » . والظر ابضا : نشاة الفكر الفلسفي .في 'الاسلام» 
ص #196 99 . 

هو ابو سعيد الحسسين بن أبي الحسن البصري © كان أبوه مولسى 
زند بن ثابت الالصاري . ولد سنة ١؟‏ ه . (541.م) وتوفي سنة 
ااه .(4؟كلام) . انظر نرجمته في : وفيات الاعيان : 11/75" 
ب 7# . طبقات ابن سعد ؛ لا/ر5ه١‏ , تهذيب التهذيب :7359/5 . 
ميزان الاعتدال ١/لااه ٠‏ تذكرة الحفاظل) ص إل . حلية الاولياء: 
1/1 . وانظر دراسة حديثة مله لاحسان عباس : الحسن 


. البصري » دار الفكر العربي » القاهرة 1561 . 


07؟) 


.)10( 


25 


اقرا نص الرسالة في الجزء الاول من ؛ رسائل العدل والتوحيد » 
تحقيق محمد عمارة ؛ طبعة دار الهلال بالقاهرة . 

الغني في ابواب العدل والتوحيد » للقاضي عبد الجبار : 
لف كك كرون ونص الرواية : ١‏ روي من الحسن رحمه الله انه 
كان يقول : ان الله بعث محمدا صلى الله عليه وسلم الى العبرب 
وجل : « واذا فعلوا فاحشة قالوا وجدئا عليها آباءنا والله امرنا 
بها » قل ان الله لا بأمر بالفحشاء »© انقولون على الله ما لا تعلمون». 
(الاعراف 1 98) . 

« لا ولي عمر بن هسيرة الغزاري المراق وأضيفت اليه 
أخراسان ؛ وذلك ف ابام بزبد بن عبد اللملك استدمى 'الحسن 


ك0 





البصري ومحمد بن سيرين ( توفي سنة .١اهف‏ . ) والشعبي 
( عامر بن شراحيل » ( نوفني سنة ١.6‏ ه . ) وذلك في سئة ثلاث 
ومئة » فقال لهم : ان يزيد خليفة الله استخلفه على عباده. وااخذ 
عليهم. الميثاق بطاعته » والخذ عهدثا بالسمع والطاعة » وقد ولاني 
ما ترون © فيكتب الي بالامر من أآمره فأقلده ما نقلده من ذلك 
الامر » فما ترون ؟ فقالابن سيرين والشعبي قولا فيه تقية . 
فقال ابن هبيرة : ما تقول با حسن ؟ فقال : با بن هبيرة خف الله 
في يزيد ولا تخف بريد في الله . ان الله يمنعنك من يزيد وان يزيد 
لا يمنعك من الله » واوشك ان يبعث اليك ملكا فيزيلك عن 
سريرك ويخرجك من سعة قصرك الى ضيق قبرك ثم لا ينجيك 
الا عملك . بابن هبيرة ان تعص الله فائما جعل الله هذا السلطان 
ناصرا لدين الله وعباده » فلا ت ركبن دين الله وعبادهة سلطان 
الله » فانه لا طاعة لمخلوق في معصية الخالق, فأجازهم ابن هبيرة 
واضعف جائزة الحسن . فقال الشعبي لابن سيرين : سفسفنا له» 
فسفسف لنا » . ( وفيات الاعينان : 9/1/9 7 ) . الظر ايضا 
موقفه من النظام الاموي حيث يقول : « انا راض عن أهل الشام ؟ 
قبحهم. الله وبرحهم . اليس هم الذين أحلوا جرم رسول الله 
صلى الله عليه وسلم »؛ يقتلون أهله ثلاثة ايام وثلاث ليال 5 قد 
اباحوهم لالباطهم وأقباطهم » يحملون الحرائر ذوات الدين لا 
يتناهون عن انتهاك حرمة . ثم نخرجوا الى بيتالله الحرام فهدموا 
الكعبة » واوقدوا النيران بين احجارها واستارها © عليهم لعنة 
الله وسوع الدار »:, ( الطبري : 288/16 . النظس ايشا الملصدر 
نفسه » ص 6ه ) . وفي روابة انه قال.: « اربع خصال كن في 
معاوية لو لم بكن فيه منها الا واحدة لكات موبقة : التزاؤه على 
هذه الامة. بالسفهاء حتى ابتزها امرها بغير مشورة ملهم ) وفيهم 
بقابا الصحابة وذوو الفضيلة . واستخلافه ابنه بعده سكما 
ميا للبس الحربير وضرب الطنابي » وادعاؤه زيادا , 
وقد قال رسول الله صلى الله. عليه وسلم : « الولد للفراش »© 
وللعاهر الححيجر » . وقتله حجرا ؛ ويلا له من حجر »© مرتين » . 
( الطبري : 579/8 ) . وزباد هو زياد بن أبيه » وحجر هى حجر 


/17؟ 
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بن عدي , وقد قثله معاوية مع سئة من اصحابه سنة اهم ه 8 
انظر تفصيل ذلك في الطبري ؟ ه/الا؟ 9917 . 


ولد واصل بن عطاء سنة .لم ه »2 ولوفي سلة | . الظر 
ترجمته في : وفيات الاعيان : 5//!ا ‏ !|1 . أمالي المرتضى * 
1/١‏ . معبجم الادياء : 5117/19 , شذرات الذهب ؟: ١/كم1ا‏ . 
والآرام متضناربة حول نشأة المعتزلة 4 واصل 'نسميتها , راجع في 
ذلك دراسة جامعة مقارنة لكارلو نليئنو ضمن ؛ التراث اليوثئائني 
في الحضارة الاسلامية » ترجمة عبد الرحمن بدوى » دار اللهضة 
العرنية ») الطبعة الثالئة » م9١‏ »4 ص ؟7! وما بعدها . وراجع 
من الدراسات. الحديثة : علم الكلام وبعض مشكلاته »© ابو الوفا 
الغليمي التفتازائي » مكتبة القاهمرة الحدثة 2 ١555‏ © 
ص 0-15 .هاه 


راجع حول نشاة التشيع ونظرية الامامة والآراء المنبثقة عنها : 
مقالات الاسلاميين : ١/ره5-‏ ها . الملل والتحصل ( بهامشن 
الفصل في الملل والاهواء والنحل لابن حرم ) ؟ 596-156١‏ »6 
11-7 . فرق الشيعة للنوبختي ( طبعة ريثر © 6)151"١‏ 
الملل والنحل للبغدادي؛ بتحقيق البير تصري ثادر » ص 41-لاه ٠.‏ 
والفرق بين الفرق 3 ايها ( طبعة محمد محبي الدين عبد 
الحميد ؛ الفتاهرة 19514 ) . الفصل في اللل والاهوام والتحل لابن 
خر رطمة المثني ببغداد ): 6/لالم - 1١541١١‏ ها . 
وراجع : تلخيص الشافي 0 النحف ١9519‏ . والكاني 
للكليئي ( طهران ١78١‏ ها . ) . القالات والفرق »لسعد بن 
عبدالله الاشعري القمي ( طهران 11517 ) . منهاج الكرامة في 
معرفة الامامة » لابن مطهر الحلي » ضمن « منهاج السنة النبوية) 
لاسن نيمية » الجزء الاول ( طبعة نخياط بيروت ) »؛ ص /ا/ا؟١٠؟‏ , 
وراجع من الدراسات الحديثة : تاريخ الامامية واسلافهم من 
الشيعة ) لسدالله فياض » بغداد. /1ةا . نظرية الامامة » لاحمد 
محمود صبحي » دار اللعارف بمصر ١119‏ . الصلة بين التصواف 
والتشيع ؛ لكامل مصطفى الشيبي »؛ دار المعارف بمصر» 556 . 
نشأة الفكر الفلسفي في الاسلام » لعلي سامي النشيار » الجزم 


78 





الثاني ( الطبعة الرابعة » دار المعارف بمصر ١5535‏ ). وراجع : 


1130ل .1 رعناوتصدَأةة عنطمه5ه لطم 12 064 ععزه115 .18 رستطعءه0 


1 4 22115 
5 قلقم ,28[/01 رتمقأن] 'بآ قممل قمتتختطعة قعآ .ك1 ,غقنا30ر1 


(80) الطوسي© تعمد بن الحسن لوق سنة 65 نه + 1 + فيضن 


9 


55) 


(ه؟): 


الشافي؛ النجف8 11 4 ؟/5ه./ه »وهذا ما يقولهالشهرستانيفي 
تعريفه الشيعة « هم الذين شايعوا عليا على الخصوص © وقالوا 
بامامته وخلافته »4 نصا ووصية » اما حليا واما فيا . واعتقدوا 
أن الامامة لا تخرج من اولاده » وأن خرجت فبظلم يكون من 
غيره » او بتقية من عنده » . ( الملل والنحل : 116/1١‏ ) 

أنظر في هذا الصدد : تاريخ الامامية واسلافهم من الشيعة ) 
عبدالله فياض » الطبعة الاوليى »© بغداد ./ا5! » ص اا وما 
بعدها . ويقول ابن حزم : « ومن وافق الششسيعة في ان عليا افضل 
الناس بعد رسول الله وأحقهم بالامامة وولده من بعده فهو 
شيعي »© وان خالفهم فيما عدا ذلك مما اختلف فيه السلمون » 
فان خالفهم فيما ذكرنا فليس شيعيا » . ( الفصل في الملل والاهوام 
والنحل ؛ طبعة المثني ببغداد : ؟7/9١1١1).‏ 

انظر بعض الادلة على تنخطئة الكيسالية في : الارشاد »© للعكبري 
( الشيخ المفيد » نوف !11 ه . ) طبعة اصفهان ؟!"؟| ها ») 
ص /؟؟ وما بعدها . 

'تلخيص الشافي : ؟/ه ل لاه . والظر حول وصية النبي لعلي 
بالامامة والخلافة نصوصا جمعها عبدالله فياض في كثابه : تاريخ 
الامامية واسلافهم من الشيعة ) ص8 -58؟ . وانظر : 
الملل والئحل : 5/1 ٠.‏ ونقول المسعودي « ان الامامة لا تكون 
الا نصا من الله ورسوله على عين الامام واسمه واشتهاره كذلك» 
وفي سائر الاعصار لا تخلو الناس من حجة الله فيهم ظاهرا 
وباطنا » . وبعد ان يذكر المسعودي النص على امامة علي يقول : 
« وان عليا نص على ابنه الحسن ©» قم الحسين »© والحسين على 
علي بن الحسين » وكذلك من بعده الى صاحب الوقت الثاني ' 


اننا 





عشر » . (همروج الذهب » القاهرة 8م6ة! ؛) : أحزاء ) 
0/5 . وترى الجارودبة 4 وهي. احدى الفرق الزيدبة » ان 
النص الجلي على امامة علي وصفف لا تسمية . (مقالات 
الاسلاميين : 188/1 ) . 

٠. 53/5 ١ طخيص الشافي‎ )95( 

)١0‏ الطوسي ؛ محمد بن الحسسن ؛ البيان في تفسير القرآن »© النجف 
/اهذا 1559 :1 01/5 ب »© حيث بقول : « أن دفع 
الامامة كدفع النبوة لا فرق بينهما » لان الجهل بالامامة كالجهل 
بالنبوة » .. 

يم الملل ولحل : ١/ه١١‏ . 

زوم الكليني ) محمد بن يعقوب ( توفي 04" ه . ) » الكافي » .م اجزاء» 
طهران ١8؟‏ ها . 159/١1‏ بس.,5؟ . 

(620) طخيص الثاني : 1*8/1 ب 16 . انظر ايضا ادلة وجوب الامام 
في : ملهاج الكرامة في معرفة الامامة ») ص م4١‏ وما بعدها. 
وانظر : نظرية الامامة » لاحمد محمود صبحي ؛ ص .لم وما 
بعدها , 

(41) تلخيص الشافي ؟ ١//ا‏ بس 1١.‏ . 

(19) المصدر لفسه :١‏ 15/9 , 

(6؟) راجع للتميير بين الخليفةوالامام : مقدمة ابنخلدون» ص 111 . 
نظربة الامامة ) ص 9! بال9ا؟ , 

(55) الكشني » محمد بن عمر ( توفي سلة ,ع6" ه ')٠‏ الرجال » 
النحف 15417 ه 4 ص ل/و؟ . 

(ه)) الطوسي » الغيبة ( النجف » مما ها . ))؛ ص ام ., 

(1؟) مروج الذهب : اكه . 

0)) دلخيص الثاني : |/لام؟ , 

(14) مثلا ؛ يروي الصادق عن النبي قوله : ١‏ أن على كل حق حقيقة») 
وعلى كل صواب ثورا » فما وافق كتاب الله فشدوه » وما الف 
كتاب الله فدعوه » . وبقول الصادق : « كل شيء مردود الى 
الكتاب والسئة ٠.»‏ ويقول الامام الباقر : « كل من نعدىالسئة» 
رد الى السنة » , ( الكاقي الكليني : ١/ركك‏ ال) . 

(5؟» بروى عن الصادق انه قال : « ان اصحاب المقابييس طلبوا العلم 
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. بالمقاييس » فلم نزدهم المقابيس من الحق الا بعدا ؛ وان دين الله 


(5ه) 


(5هم) 
)65) 


(هه6). 


(كه) 
(لاه) 


(ه)"' 


(9ه) 
).3 
3١‏ 


كه 
19 
15 
)ه606 


لا يصاب بالمقاييس ». وأئه قال : « انما هلك من قبلكم بالقياس». 
ويروى انه انتقد ابا حنيفة لاله كان بقول : « قال علي وقلت انا » 
وقالت الصحابة وقلت ») . وبروى أن الامام الرضا قال ليونس 
بن عبد الرحمن ؛ « لا تكوثن مبتدعا ) من نظر برايه هلك » . 
( الكاتي : ١/ركه‏ ب 619). 

راجع في هذا الصدد : تاريخ الامامية واسلا فهم من الشيصة »© 
ص ١1. ١8‏ 

العكبري ( الشسيخ المفيد ) : الارشناد (اصفهان ؟(1 ها.) » 
ص ؟آه؟ . : 

المقالات والفرق © لسعد بن عبدالله الاشمري ( توفي ١.لا‏ ها .) 
ظطهران 1957 »2 ص لا5. 

الكافي : /ا/؟؟؟ . 

المصدر ئفسه ) 5١5/9‏ . 

المصدر ئفسه : /5م . 

الملل والنحل : 155/١‏ . 

احقاق الحق » الحاج ميرزا موسى الاسكوئي الحائري »© النجف 
ه95 4 ص 559 . والائمة الاربعة عشر هم الالمة الاثنا عشر , 
بالاضافة الى النبي محمد وفاطمة الزهراء . 

المصدر نفسه ) ص [5؟ . 

المصدر نفسه 4 ص و5 ء. 

المصدر ئفسه )» ص .لإ . 

المصدر نفسه » ص ./!ا5 ب (7!؟ . وفي المصدر لفسه » الصفحة 
نفسها » روابة عن الامام الصادق ائه قال : « ان عندثئا علم ما كان 
وما هو كائن الى ان تقوم الساعة » , 

المصدر نفسه » ص 96" وما بعدها . 

المصدر نفسه »© الصفحة نفسها » وما بعدها . 

المصدر تفسه » الصفحة نفسها . 

مروج الذهب : ها 


كس 


11 
097 


)14( 


)15( 


الل 
(1/) 
9/) 


0/9 
0/5) 





عيون الخبار الرضا » محمد بن علي القمي ( طهرآن ١1١8‏ ه) : 
١/اه‏ . 

تنزيه الانبياء » للشريف المرنتضى ( توفي سلة 4956 ها .)ع 
اللجف .155 © ص ءالا . 

الالفين في امامة امير الؤمنين علي بن ابي طالب» للحسن بنيوسف 
الحلي ( توفي سنة 15 ه , ) النجحف »4 ؟لا"ا| ها ) ص .م . 
وقد اورد الحلي في هذا الكتاب الفا وثمالية وثلاثين دليلا على 
وجوب مصمة الامام . 

عقيدة الشيعة » ( الترحمة العربية »6 القاهرة 15565 ) 6 ص معام 
-8؟”؟ . 

امالي المرتضى » القاهرة ١566‏ ؟؛ ؟/؟3؟؟ ٠‏ 

المصدس ئنفسه : ؟//9؟7؟ . 

انظر ؛ ناريخ الامامية واسلافهم من الشيعة ») ص لاه6ها . 
والعقيدة والشريعة » لجولد زيهر » ( الترحمة العربية ؛ القاهرة» 
5 ) 2 ص ١86‏ 

الارشاد © ص ؟1؟؟ , 

كل ما بتعلق بالبداء مأخوذ 4 باختصار » عن ؛ احقاق الحق » 
ص #/7؟ ل كلم » وقد آثرت الاكتفاء بهذا المصدر ؛ لانه بيجع 
أخلاصة وافية واضحة عن مفهوم البداء . 


ركس 





هوا مش الفصل الثالثك 
الحركة الشعرية ص 6.؟ - /؟؟ 


)١(‏ الشعر والشعراء ؛ ص .ه . انظر ابضا ص 1١!‏ حيث برد 
تفضيل لبيد لامرىه القيس في صيغة اخرى . وانظر حول سبق 
أمرىء القيس : فسولة الشعراء للاصمعي » وقراضة الذهب لابن 
رشيق ( القاهرة 1151 ) حيث يذكر أبياتا كثيرة لامرىء القيس 
قلده الشعراء في معائيها . وانظر : المزهر للسيوطي : ؟//919؟ . 
وتاريخ الادب العرني لبروكلمان :  11//1١‏ 14 . ومن الدراسات 
الحديثة : ناريخ الادب العربي لشوقي ضيف : العصر الجاهلي » 
ص 599 580 . 

0] فحولة الشعراء » ص ١6459‏ . 

(؟) طبقات فحول الشعراء ؛) ص ١7-1١5‏ . انظر ابضا : الشعر 
. والشعراء : ص اه 5824806 2 الا 5 

()! الشعر والشعراء )» ص 58" . 

(ه) المصدر نفسه )4 ص 58 . 

(9) الشعر والشعراء » ص ”اه . وهذا ما بعيبه عليه ابن شرف 
. القيروائي : اعلام الكلام » ص 59 . ثقلا عن تاريخ الادب العرنبي 
لبروكلمان : 355/1 ٠‏ 

0 المصدر نفسه »4 ص ١م‏ 8 

(م؟ الصدر ئنفسه » ص 59م . 

(ؤلا الوشح ؛ الصفحة ١؟‏ . 

.٠ الوشح » والاشارة هنا الى البيتين 7التاليين‎ )٠( 


نذل 


)١١( 
)١؟(‎ 
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)1١1( 
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ومثلك حبلى قد طرقت ومرضع ففالهيتها عن ذي تمائلم محول 
اذا ما بكى من 'خلفها الصرفت له بشق وتحتي شقها لم بحول 
وفي هذا الصدد بقول ابن قتيبة عن امرىء القيس : « ويعاب عليه 
تصربحه بالزنا والدبيب الى حرم الناس © والشعراء تتوقى ذلك 
في الشعر » . (الشعر والشعراء ؛ ص 76 ) . 1 

المصدر نفسه ).ص لال ا |"ا . 

الموشح » ص 6" . | 
راجع ابضا مآنخذ من هذا النوع في المصدر لفسه » صن 85 وما 
بعدها . وفي الشعر والشعراء » ص 05 . ويدافع ابن قتيبة عن 
التفسير بدلالة اللفظ لا بمعناه الظاهر الحرفي » فيعلق على ست 
امرىء الفيس : 

أغرك. مني ان حبك. قائلي 2 وائك. مهما تأمري القلب يفعل 
بقوله.: « لم برد بقوله « حبك قائلي » القثتل بعينه ؛ وائما اراد 
به اله قد برح بي فكاأنه قد قتثلني » الشمر والشعراء ؛ ص 6لا . 
الموشس »؛ ص 6 , والاشارة هنا الى بيتي امرىء القيس ؛ 
فقلت لهلماتمطي بصلبه واردف اعجاز! وناء بكلكل 
الا ابها الليل الطوبل الا الجل يصبح وما الاصياس مئك بأمثل 
بمثل امرزبائي على ذلك ببيث. النابفة : 

ولست بمستيق اخا لا تلمه على شعث» أي” الرجال المهذب ؟ 
وبعلق قائلا : « فقوله في اول البيت كلام مستغن بنفسه ©» وكذلك 
آخره » حتى لو ابتدا مبتدىء فقال : « اي الرجال الهسدب » 
لاعتذار او غيره لانى بكلام مستو فى »© لا يحتساج الى سواه » , 
( الوشس » ص 6" ) . والخل الشيء ئفسه على النابغة في قوله : 
وهم وردوا الجفار على ثميم وهم اصحاب يوم عكاظ» اني 
شهدت لهم مواطن صالحات اتينهم بحسن الود مئي . 
ويسمى هذا بالتضمين ؛ والعيب فيه انه بحل القافية » اي يلغي 
الفاصل والوقف بين البيت والبيت . فكان القافية عقّدة بجحب 
التوقف عندها من ئاحية الموسيقى ومن ناحية المعنى جميما . 
( المصدر نفسه » ص 55 ) . 
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(15) المصدر ثفسه » ص »6 . 
1 الصذر كفبية ) الضفحة لفسية . 
(م4١1)‏ توفي سلة 0 ها . (.8ام), له ديؤان مطبوع ( دار الكتاب 
الجديد , بيروت .1918 ) . وانظر اخباره في : الشعر والشعراء : 
7/1 . فتوح البلدان للبلاذري ( طبعة المنجد) : ".8/١‏ ) 
5 19" . الاغاني ( طبعة دار الثقافة ببيروت ) :5951/18 
و 521/1 ٠‏ خزالة الادب للبغدادي ( طبعة بولاق ) : 4ك 5 
5 . الحيوان للجاحظ ( طبعة :هارون ) 00 مروجالذهب 
للمسعودي ( طبعةمحيي الدين ) : 799/1 . تاربخ الطبري (طبعة 
دار اللعارف ) : 0628/9 . طبقات ابن سلام ( طبعة دار لمارف 
بمصر ) : 568 . بروى أن عمر بن الخطاب قال في قصيدنه: 
« لا تسألي الناس عن مالي وكثرته » : « صدق في كل ما ذكر» 
لولا آفة كانت في دينه من حبه الخمر » ( شرح ديواله ؛) ص 35 ) . 
ومن فشرة الكمورق الخهرة : ' 
اذا مت فادفني الى جنب كرمة تروي عظامي بعد موني عروقها 
( الديؤان » ص 37 ) 
وله في الديوان » بالمقابل » آبيات تذم الخمر . ( انظر ص 496" » 
.؟ ‏ ١؟)‏ وقوله : 
الا سقكني نا صاح خمرا فاثني 2 بما ائزل الرحمن في الخمر عالم 
وجد لي بها صرفا لازداد مأثما ففي شربها صرفا تكلم المآثشم 
هي النار ألا انني نلت لذة وفضيتتت أوطاري, وان لام لالم 
( الديوان » ص 96 ل" ) 
وقوله : 
ان كانت الخمر قد عزث وقد منعت 
.وحال .من دولها الاستلام والحرج 
نقد اباكرها ريا واشربها 
صرفا » واطرب أحيانا فامتزج 
وقد تقوم على رأسي مغفلية 
فيها » اذا رفعت من صوتها » غلج 
(الديوان )» ص 1541١‏ -؟15) 
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)15( 
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توفي سلة 9ه ه في روابة » وسئة .”ا ه في رواية الخرى . له 
دبوان مطبوع بتحقيق تعمان أمين طه ( القاهرة 1568 ) . وانظر 
اخباره في : الشعر والشعراء : 194/١‏ ه6؟ . الخزانة : /١‏ 
) الشعر والشعراء ») ص 798؟ 8 

61٠١ 7 2.5/1 : الخرائة‎ 

الخرانة : 4١5 4١1١/1‏ . وفي الشعر والشعراء » روي انه 
قال : « مالي للذكور دون الاناث © فقالوا ان الله لم يامر بهذا » 
فقال : « لكني آمر به » . رص 584 ) . والبيت لضابىء بن 
الحارث البرجمي 8 

توصي له ؟ قال : « أوصي بان تاتوا اليه وتنيكوا أمه » 
(ص 9"؟ ) , وف وصيته 6 على ما جاء في الخزانلة » ( 411/1١‏ ) 
تولك :: 

زلت به الى الحضيض قدمه ير بك أن بعربه فيعجمة , 
) ديوانه 4 ص 454" . والششعر والشعراء : 98/1؟ . والخرانة : 
(/5.؟. 

اسمه حنظلة بن الشرقي . توثي سئة .” ه . انظر اخباره في : 
الشعر والشعراء : "65/1١‏ . الخزائلة : 458/9 . الاغاني ( دار 
الكتب ) "18١/؟‏ . وفيٍ الشعر والشعراء : قيل له «هاأادنى 
ذنوبك ؟ قال ؛ ليلة الدير . قيل له : وما ليلة الدير ؟ قال : نرلت 
بديرانية » فأكلت عندها طفشيلاً بلحم خنزير ( في الخزانة : 
طفشيلا » وهو نوع من المرق ) وشربت من خمرها » وزليت بها ©) 


وسرقت كساءها )» ومضيت ) . ( ص 7.5 ) 0 


توفي سلة ,لا ه »؛ في « حبس عثمان » . وحين حبسه قال له ؛ 
« والله لو أن رسول الله صلى الله عليه وسلم حي لاحسيئهة نزل 
فيك قرآن © وما رايت أحدا رمى قوما بكلب قيلك » . ( الشتعير 
والشعراء : ١/958؟‏ ) . والظر الخباره في : الشعر والشمراء: 


لان 


59 


(4؟) 


)5) 
كرف 


(1؟) 
لضف 


5 
إفقرة 





6 الخزائة . 4/.م . طبقات ابن سلام‎ . ©8595 - 561/١ 
, . 1١55 ص‎ 

الشعر والشعراء ” /4" ٠.‏ وهي من أبيات قالها في أم بلي 
جرول بن نهشل © فقد استعار منهم كلبا استبقاه عنده » فطلبوه 
مله فأبى أعادته ) لكنهم أخدوه فهجاهم ٠‏ ولسسييبب هذه الإسات 
حبسه عثمان حتى مات . الظر أخباره ايضا في : الخزائة : 
؟/م ام . 

مات سنة ,4 ها . ( .56 م ) . له دبوان مطبوع (القاهرة 
6 ) . أنظر الخباره في ' الشعر والشعراء : ١/.؟59!!؟‏ . 
الاغالي : 5/1516؟؟ ‏ ( طبعة دار الثقافة » بيرؤت ) , الخرانة : 
1/١‏ . طبقات ابن سلام : 165 . ش 
الشعر والشعرام : ا . 

سمع قصيدته التي بقول في مطلعها : 

عميرة ودع ان نحهزرت غاديا كفى الشيب والاسلام للمرء ناهيا 
قل له : « لو كنت قدمت الاسلام على الشسيب لاجزنتك » . 
( الخرانة : ١79/1؟‏ ) . ويروى أيضا ان الرسول انشد قوله : 
الحمد لله حمدا لا القطاع له فليس احساله عنا بمقطوع 
فقّال : « احسن وصدق ؛ وان الله بشكر مثل هذا © ولثن سدد 
بردد قوله : « كفى الشيب والاسلام للمرء ثاهيا » » ثثرا : « كفن 
الاسلام والشيب للمرء ثاهيا )ا ء. (الصدر نفسه) ٠‏ 

من قصيدته الثانية في ديواله » ص 15 #؟ ٠‏ 000 

مات سنة .ع ه . (55.6 م) . الظر اخباره في ؛ الشعسر 
لبر وكلمان © 179/١‏ - 4لاا. 

الشعر والشعراء : ١/5؟؟‏ سالا؟؟ . 

بروى ابن قتيبة المجاء قائلا 5 0 وهحا .فرشا امعشة الله » , 
( الشعر والشعراء : 559/١‏ ) . 


تحن 


(ه؟) 


11م 
1797) 


الك 





شخينة لقب لقريش »2 وأطلق عليها تعبيرا لها باكل السخينة وهي 
حساء مندقيق . والابيات فيالشعر والشعراء : ١/55؟-.10‏ . 
راجع ايضا خبر عمر معه بسبب ابياته التي يهجو فيها بني 
العجلان .. ( الصدر ثفسيه ) ص ل9؟؟ ب- 1588 ) . ويروى له في 
هجاء اهل الكوفة . 

اذا سفى الله قوما صوب غادية فلا سقى الله آهل الكوفة المطرا 


والسارقين» اذا ما -جن .ليلهم والطالبين؛ اذا ما اصبحوا!»السورا 


( الشعر والشعراء : ١/9ا؟؟‏ ) 
الشعر والشتعراع ٠‏ ونا ٠.‏ 
مات الاحوص سنة ه,.١‏ ه »© وقيل سلة .١اه‏ , (#الام). 
انظر اخباره في : الشعر والشعراء ؛ 595/١‏ 458 . الاغالي 
(.دار الثقافة ) : 6/م؟9 . السخرانة : ١91/1؟‏ . طبقات ابنسلام» 
ص 6ه" ) بروكلمان : |/ر"19ا ب 159 . الموشح ( بتحقيق 
البجاوي ) 6 ص ©5868" الا١9؟‏ . 
مات الاقيشر » سنة ,لم ه . ( ..لا م ) . انظر الخباره في : 
الموشح ») ص ه25؟ 45-7" . الشعر والشعراء : 5355517/2؟ . 
الاغاني ( دار الثقافة ) ؛ ١١/ره"؟؟‏ . الخزالة : 6؟/3/!؟ . وبروي 


. أن الاصمعي « طعن في الاقيشر » وقال : ذاك مولد ؛ ولم بلتفت 


55) 


05) 
2») 
)0 


الى شعره . قال : ولا يقال الا رجل شرطي . فقلت : قسال 
الاقيثر : 

الما نشرب من 'اموالنا فسلوا الشرطي ما ذاك الغضب ؟ 
فقتال : ذاك مولد » . (الموشس ) ص م886" ) . 

الاغاني ( دار الكتب ) : 8/1١‏ . السمادير ماء بتراءى للانسان 
الضعيف البصر عندما يسكر . الحقة : الناقة التي دخلت سنتها 
الرابعة , 

المصدر نفسه : 587/١١‏ . وابو معرض كليته . 

المصدر نفسه : ١6./1؟‏ . 

ولد في حدود ١١.‏ ه . (5./ م) » وقتل سئة ١١5‏ ه . (4]ل م) 
امضى في الخلافة سنة وثلاثئة اشهر . 


وان 


9 


)115( 


):6( 


510 


)0 


(4؟) 





راجع في هذا الصدد : الاغاني ( ساسي ) : 7/8 وما بعدهاء 
٠٠٠١/11‏ »2 وانظر الطبري : /5/9؟؟ -0؟؟ , 

الاغاني : ١/1١ه‏ . وراجع ديواله » جمع وتحقيق غابربلي » ( دار 
الكتاب الجديد “© بيروت /1551 ) )2 ص ١69‏ 

راجع استكمالا لهذه. الصورة ؛ التطور والتجديد في الشعر 
الآأمري ) ص ؟5؟ 7ب ؟1”م , 

أسمه غيلان . ولد ني حدود /ال/ا ه . وماث سنة /ا١|‏ ه . 
راجع ترجمته واخباره في : الاغائي ( الساسي ) : ٠.5/15‏ وما 
بعدها . وفيات الاعيان : 11/5 ب ١17‏ . وانظر من الدراسات 
الحديثة : ذو الرمة . شاعر الحس والصحراء » دار المعارف 
بمصر » القاهرة .لا9١‏ , 

راجععرضا وافيا لآرائهم في : ذو الرمة» شاعر الحب والصحراى 
ص 4147 ب /551 . ومقدمة دبواله ( المكتب الاسلامي ؛ بيروت 
5 ) . راجع ايضا التطور والتجديد في الشعر الاموي ») 
ص ”517 . 

ولد سنة "ا؟ ه . ومات سنة 19 ها “5٠٠‏ م) . له دبوان 
مطبوع بتحقيق شفغارتز ( ليبزغ ؟ ٠‏ )4 وطبع في بيروت ايضا 
( دار صادر ) . وانظر اأخباره في : الشعر والشعراء: 1 
155 . اللوشح ( بتحقيق البجاوي ) » ص 05 508 . 
الخزانة : 68/1؟؟ . الاغاني ( دار الثقافة ) امالا و ./خ؟_-):؟ 
( سصاسي ) . حديث الاربعاء ؛ طه حسين 5/؟ا .ها ٠‏ عمر 
أبن ابي ربيعة : عصره وحياثه وشعره ؛ لجبرائيل جبور ؛ يروت 
ه٠13‏ , حب أبن ابي رسيعة وشعره ( لزكي مباركه ( القاهمرة 
4 ) . وهل بخفي القمر ؟ لرئيف خوري : بيروت 1998 . أبن 
أبمعتيق) ناقد الححاز؛ لعبدالعر يرعتسيق سروت الا5١ا‏ 4 صلاؤا 
ب 64؟ . تاريخ الادب العربي لبر وكلمان : 1485/1 119 . تطور 
الفزل بين الجاهلية والاسلام » اشكري فيصل ؛ دار العلم 
الملابين » الطبعة الرابعة » بيروت 1951 © ص /90" اب 
15 . وبصفه ابن قتيبة بقوله : « كان عمر فاسقًا بتعرض للنساء 


الحواج . (الشعر والشعراء : ١‏ /له: ) 


1م الثابنت ‏ ؟١‏ 


)]5( 


6.) 
)ه1١(‎ 


6 


)65) 
)65 
(هه) 
)كم) 
(/اه) 
(/ه) 
(9ه) 
,/1٠(‏ 
31 
)39 
395 
0150 
(16) 
كيه 
09 
1 
)0015 
).7 
1/ا) 





الشعر والشعراء : 2091/١‏ وتروىهذه الكلمةبشكل آخر لجرير. 
الاغاني : ٠.5/1‏ » وللفرزدق (المصدر لفسه: ١/ر5ةا١)‏ . 
الاغاني * /16 5 

انظر حول هذه المسألة : الاغاني ( دار الكتب ) : (23/1 2 4317 ١56‏ 
ع ام 0/2 12 86/م0.” . راجع أيضا : التطور 
والتجديد في الشعر الاموي ©» لشو قي ضيف »© ص /!1؟ وما بعدها , 
توفي سئة ١م‏ ه . ولا يعرف تاريخ ولادته , راجع ترجمتهواخباره 
في الاغالي : 9.0/48 . الخزانة : 151/1١‏ . الموشس 4 ص 1518 . 
وفيات الاعيان : 55/1" . راجع ايضا ديواله » تحقيق حسين نصار» 
مكتبة مصر » الطبعة الثانية » القاهرة /1951 . وانظر بخاصة بين 
الدراسات الحديثة عن جميل والحب العذري : في الحب والحب 
العذري » صادق جلال العظم» دار العودة بيروت » الطبعةالثانية» 
55 » ص الا ب ه١١‏ 

السكن رمز لكون المراة نستقمل الرحجل وتنحتضنه . 

لابن جرير الطبري ( توفي .١ل"‏ ها ,) 116/١:‏ . 

المصدن ئلفسة : 5/1 ٠‏ 

البقرة : هلا , 

جامع البيان : ١/١1؟؟ ٠.‏ 

البختية : الناقة , 

جامع البيان : ١/ره؟.‏ 

المصدر نفسه : ١/ل/ا"؟‏ . 

المصدر ئفسسه : (/لا"ا؟ . 

المصدر نلفسه : ١/8؟؟‏ ب 6"ا؟ . 

الصدر نفسه : ١/5؟؟؟‏ 

الصدر ئفسه : |/5:؟ . 

الصدر نفسه : ١51/15‏ 

الصدر نفسه : ؟1/5؟! . 

الصدر تقسيه ك/للا . 

المصدر ئفسسه : 995/6" . 

الصدر نقسه :95/6" . 

الصدير نفسه :15/18 . 

عيون الاخبار » كتاب النساء » ص ١‏ . 


لضن 





)7/5 المصدر نفسه © كتاب النساء » ص ؟ : 
(9/) المصدر ثفسه » ص 6( . 

(0/9 المصدر ئفسه »6 ص18 . 

(/) االمصدر نفسه )ا ص 9( ., 

ركع جامع البيان : 710/5 ب (|# ا . 
اللمصدر تفسه : ١/6‏ . 

(8/) المصدر ئفسه : ه/١١‏ : 

(5/) المصدر نفسه : 1./51 8 . 
(6) المصدر نفسه : ١٠.5 -1.1١/6‏ 

(81) المصدر نفسه © هث/رثء| . 

(85) المصدر نفسه : 8/0 . 

(89) المصدر نفسه : 5/0 . 

)5 المصدر ئفسه : ا/؟ 1 

(ه8) المصدر نفسه : 6/19 : 

(81) الصدر نفسه الا/رى . 

7م عيون الاخبار » كثاب اللساءم »؛ ص ١١”‏ . 
(/6) الديوان » ص 556 . 1 
(65) المصدر نفسه ) ص |” . 

(18) المصدر نفسه ؛ ص ١519‏ . 

(51) المصدر نفسه ؛ ص ١١١‏ . 

(15) المصدر نفسه» ص 15 . 

() المصدر ئقفسه » ص "الا )9/6 . 
(15) الفتوحات المكية : ؟/هم8* . 

(56) الديوان » ص 551 /اؤ . 

(55) المصدر نفسه ) ص 169 .8( , 
(50) المصدر نفسه .ع ص 8؟؟ . 

(50) المصدر ئفسه ) ص ونلا . 

(99) المصدر نفسه » ص ١.6‏ 

. المصدر تفسه »© ص 8ث"‎ )١..( 

8 ١.5 المصدر نفسه ؛ ص‎ )١١( 


/ا؟ا. 


)ا 


)١٠ ١9 
)0٠05 
)١١ه(‎ 
)1.5( 
61١9 
)١٠١4( 
)١5( 
)١١١( 
)١١١( 
)١١؟(‎ 
)١15 
/)١1١8( 
)١١ه(‎ 
)١15( 
)1١197( 
)١١4( 
)١15( 
)11١.( 
)١1١1١( 
)١؟؟(‎ 
)١1١9( 
)١15( 
)١؟ه(‎ 
ا)‎ 315 
)١159( 
)١؟4(‎ 
)1١19( 
)١7.( 
)١؟1(‎ 





المصدر نفسه» ص ٠ |١١58‏ 
المصدر لفسه ») ص 55 . 

امصدر نفسه )» ص 8م١٠١ ٠.‏ 
الصذر نفسه ») ص ١.6‏ . 
المصدر ئنفسه ) ص ٠. ه١ 82٠.‏ 
الصدر نفسه )؛) ص ١ه ٠.‏ 
المصدر نفسه » ص "6م ٠‏ 
المصدر نفسه ص 15١‏ . 

المصدنر نفسه » ص ؟١١ ٠.‏ 
المصدر نفسه 2) ص ٠. 1١١68‏ 
المصدر لفسه » ص ٠. ١١6‏ 
المصدر نفسه )» ص ٠ 1١9748‏ 
امصدسر ئفسه )») ص الا! ‏ ١[8ا ٠‏ 
املصدر نفسه ) ص ٠ ١١.8‏ 
الصدر نفسه » ص هلا ٠.‏ 
المصدر نفسه » ص 155 . 

المصدر نفسه ؛ ص لا5 .18 ٠‏ 
المصدر نلفسه ») ص ٠ 1٠١‏ 

المصدر نفسه ) ص خ "!ا ١1.‏ . 
المصدر نفسه » ص ١١9‏ . 
الصدر نفسه ) ص ١١7‏ . 
املصدر ئلفسه ») ص 6لا . 
المصدر ئفسيه » ص ١١86‏ . 
المصدر نفسه » ص ؟.؟ 0 
امصدر نفسه » ص "م . والمعنى انهم استمروا على حالة واحدة. 


المصدر نفسه » ص ؟5١‏ 
الصدر نفسه ) ص ١55‏ 
المصدر نفسه ) ص 155 . 
الصدر نفسه ) ص 0؟؟ . 


فف 


)١ 39 
)١ "9 
)١74( 
ا١‎ 3 (ه‎ 
)١ 1 
)١ ”ا‎ 
)١ 74 
)١35( 
)١4.( 
)١11( 
)١5؟(‎ 
)١119 
)١11( 
)١46( 
)١15 


)١197 


م ١ا)‏ 


)١55( 





الصدر نفسه ؛ ص 8ه ؛ والسراح : السهولة . 

المصدر نفسه؛ ص 8”ا . ش 

الصدر نفسه » ص اهم . 

اأصدر نفسه ؛ ص ١.١5‏ . 

المصدر نفسه ) ص 5.| . 

. ١" 1١ ديوانه ») ص‎ 

المصدر الفسيك » ص 16 . 

المصدر نفسنه ؛ ص نلا ٠‏ 

المصدر نفسه) ص آلا . 

الصدر نفسه »ا ص 1١١”‏ . 

المصدر نفسه ) ص 5م .5 . 

المصدر نفسه »؛ ص ٠٠لا,‏ 

الاغاني ( دار الكتب ) : 8/ه١٠١1 ٠.‏ 

المصدر تفسه :156/8 . 

انظلر ترحمته واخباره في ؛ البيان والتبيين : ١/١؟‏ . الحيوان : 
٠/١‏ , رسائل الحاحظ : 5/6 . الطبري : 6//.؟ © 415 ب 
.ا ءلاره 1١/16‏ 157 . خزانة الادب : (91//1؟ . الساب 
الأشراف: ه/.256 وانظر منالمصادر الحديثة: الشعراءالصعاليك 
في العصر الاموي » حسين معطوان » ص 187 وما بعدها . 

قصد مصعب بن الزبير ) وقد تغلب عليه الخيرا فطارده حتى .ات 
غرينا قَُ الغرات. انلر : حياة الشعر فيالكوفة»؛ ص 5851/5 . 
مات في حدود لاه ه . انظلر ؛ الاغاني (السساسي 1١615)‏ وما 
بعدها . الششمر والششعراء : 1/./ا؟ ب 9/5 . الخزائة : 11/1م 
ومن شعره المشهور الذي كرره الششعراء بده ٠‏ 

العبد يقرع بالعصا2 والحر يكفيه الوعييد 

بقف هذا الموتقف ئفسه الشاعر ابو دهيل الجمحي ( الشعر 
والشعراء؛ ؟/؟اه ب ؟1ه . الاغائي ١119/1:‏ ) حيث يقول : 

وماافسد الاسلام الا عصابة تأمر ثوكاها قلام تعيمها 
فصارت تناة الدين في كف كالم اذا اعويجمنها جانب لا بقيمها 
وتوني ابو دهبل في حدود 8 ه . (345م1ء 


فق 


)16٠( 


)١61( 


)١ه؟(‎ 
)١1ه(‎ 


)1١61( 


)١ه6(‎ 


)١هك(‎ 





الشعراء الصهاليك ؛» ص ١/١‏ وما بعدها . وانظر : الاغخاني 5 
؟/لمه| »؛ الخزانة : 131//9 . وانظر ديوانه » بتحقيق احسان 
عباس ( دار الثقافة » بيروت ٠. )١155١‏ 

انظر حول شعر عروة والصعاليك » بعامة ؛: الشعراع الصماليك 
قِ القيصر الجاهلي )ليوسف خليف © القاهرة ١569‏ . وتاريخ 
الادف العزي 2 اعد فى :ضيفت :العمرا الجاملتي ين 0ل 
ا , تار بح الثسعفر السياسي » لاحمد الشارسب 04 الطبعة 
الرابعة 6 1|531 © ص 1-115ه. والحياة العربية من الشعسر 
الجاهالي ؛ لاحمد محمد الحوق » الطبعة الرابعة » القاهرة ؟195 
ا ا 

بقول عروة ( دبوائه » طبعة صادر ؛ بيروك 15516 ) ص 6" : 
بشول عروة : (ديوائله )؛) ص 55 ) ' 

اتهزا مني ان سمنت وانترى بوجهي شحو بالحق» والح ق جاهد 
وبقول ( ديواله ؛» ص 15): 

فلا اتركالاخوان» ما عشت؛ الردى كما انه لا بثركالماء شاربه 
ولا ستضامالدهر جاريولا اأرى "لمن باتتسري للصدبق عقار به 
ونشول (( ص ؟5) : 

اليس عظيما ان تلم ملمئنة وليس علينا في الحقورق «صسول 
فان نحن لمنتملكد فاعا بحادث تلم" به الايام » فالموت اجمل 
بشول عروة ( ديوانه ؛) ص لا؟ ) : 

ما بالثرام' تسوك الل مسق د مسر 3 ولكن باع سال الس سوك 
بل لااكاثر صاحبي في سره واصد؛ اذ في عيشسه تصريد 


امن 


)١ه9(‎ 





فاذا نمئنيت فان جاري نيله من ائثلي ؛ وميسري معهود 
واذا افتفقرت؛» فلنأرى متخشعا لاخي غنى معروفه مكدود 
وبقول ( ص 0.ه) : 

اطاف بغيه » فعدلت عنه وقلت له : أرى ارا فئليعا 
أمثل على هذه اآراء وما بليها بالابيات التالية : 

سيدفعني يوما الىرب هجمة بدافع عنها بالعقوق وبالبخل 
( الديوان » ص 6ه . والهجمة : قطيع الابل ) 

اأرى أممحسسان» الغداة» تلو مني نخو فني الاعداء 2 والنف سأخحو فك 
تقول سليمى : لو اقمت» لسرنا ولم تدن اي للمقام اطلوف 
لعل الذى نخوفتنا من امامنا يصادفه قي أهله المتخلف 
اذا قلتقد جاءالغني؛حالدونه ابو صبية يشكو المفاقر أعجف 
له خلة لا بداخل الحق دونها. كرم اصابته حطوب تحرف 
(الديوان ؛ ص ١ه‏ 5ه , الفاقر 8 جمع فقر , الخلة : الحاحة, 
الجر فا ٠‏ تفقر ولك تضعفا . مستاف ؛ سالك المسافة » السعد 5 
سربة : جماعة الخيل ) . ش : 

ف سئة أصابتهم 2( فأهلكت أموالهم وأضابهم <وع شاءيدك وبؤس» 
فأتوا عروة بن الورد فجلسوا امام بيته » قلما بصروا به صرخوا 
وقالوا : با أبا الصعاليك » اغثنا . فرق لهم ) وخرج ليفزو لامر 
ونصيب معاشا »© فنهته أمراته عن ذلك لما تخو فت عليهمن الهلاك؛ 
فعصاها وخرج غازيا » . ( المصدر نفسه ؛ ص اها . 


وان فاز سهمي» كفكم عن مقاعد لكم 4 خلف اآدبار السبيوت 4 ومنظطر 


ا 


لحى الله صمعلوكا اذا جن ليله 
بعد الغنىمننفسه» كلليلة» 
ينام عشاء ثم يصبح ناعسا 
قلي لالتماس الزاد الا لنفسه 
بعين نساءا لحي اها ستعئله 


ولكن صعلوكا صفيحة وجهه 
مطلا على آعدائه يزجرونهة 
اذا بعدوا لا بامئون اقترابه 
فذلك ان بلق المنية يلقها 





مصاق المشاش »© آالمها كل مجزر 
اصاب قراها من صديرق. ميسر 
بحث” الحصى عن جنبه المتعفر 
اذا هو امسى كالعريش الجور 


بساحتهم 4 زحر المنيح المشهمر”' 
تشوف اهل الغائب المتنظر 


حميدا » وأن يستغنبوما فاجدر 


(الديوان »ا ص ”7 -/؟ ٠.‏ مصافي المشاش ؛ يختار او يؤر 
العظم اللين ومثل هذا الصملوك يستجدي وبعيش خاملا . 
العريش : سقيفة شبه الخيمة . المجور : المنهدم . المحسر : 
الضعيف ٠.‏ امنيح : قدح سربع الخروج والفول ) . 


قبداحان. : 
) الديوان ٠ص‏ ©8؟) 

قالتتماضرءاذ راتماليخوى 
ما لي رابتك فيالندي منكسا 
خاطر بنفس كك يتصيبافتيية 
المال فيه مهابة وتحلة ‏ 
(الديوان » ص 58 ) 

ومن بك مثلي ذا عبالومقترا 
ليبلغ غدرا أو يصيب رفيبة 
( الديوان ٠‏ ص ”عم ) 

يفول : الحق مطلبه جميل 
وقد علمت ‏ س الميهى أن دأي 
(الديوان » ص ١؟‏ ) 


ذفن 


قدحعيالالحياذ شبعوا 


عند السئين » اذا ما هبث الريح 


وحفا الاقارب 4 فالفؤاد قرسح 


والفقسر فيه مذلة وفضصوح 


من المال» يطرح ئفسه كل مطرح 
ومبلغ تفسن عدذرها مثل متنحح 


وفد طلبوا اليك ٠‏ فلم بقيتوا 


53000 : ف حياز اق أو 35 ث 
ورأى البخل مختلف شتيت 





٠‏ فللموتخير للغتىمن عحياته فقير؟ » ومن مولى تلدب عقاربه 
اا ا 3 


(165) انظر : شعر الخوارج »؛ تحقيق احسان عباس » ( دار الثقافة » 
بيرواك - دون ناريح ) ؛ ص 85م .5 وص ١66‏ , 

(19) البيان والتبيين : 16/79؟ , 

. ١65 شعر الخوارج » ص‎ )15١( 

(؟5١)‏ يشول مثلا : 
ان تودع من البلاد قربشن لايكن بعدها لحي بقاء 
انظر دبوانه بتحقيق محمد نجم (دار الثقافة؛ بيروث)» 
ص ؟مآا . 

(139) توفي سلة ١55‏ ها ء, أنظر ؛ الأقاني ( الصاضي )6 وما 
بعدها . وانظر من الدراساتث الحديثة : التطور والتحديد في 
الشعر الاموي »؛ ص 18؟ ب 551 . الفرق الاسلامية في الشعر 
الاموي ) ص 087 وما بعدها » ص 050 وما بعدها., 


٠ ٠١١/9 : الطبري‎ 351 

(856ا) امالي ا مر تضى : ١‏ مه 5 

155) توفي سلة ٠‏ ها. النظر الاغائي ( الساسي ) 1/.ه ٠,‏ كان 
من شعراء المرجئة » وتثبت له المصادر القديمة قصيدة طوبلة 


تعثبر موذجا لشعره ه اللذهبي » بخاصة » وللشعر المذهبي آنذاك 
بعامة . وقيها قول : 


برجي الامور» اذا كالتمشبهة ونصدق القول فيمنجار او عندا 
وما قفضى اللهمن امر فليس له رد ©» وما بقفضمن شيء يكن رشدا 
كل الخوارج ممنخط في مقالته ولو تعيد فيما قال واجتهدا 
اما علي وعثمان قالهما عبدان لم يشركا بالله مذ عبدا 
139) رفض أن يشترك في قتال ابن الزبير رغم ان عبد الملك بن مروان 
أغراه ا قال * 

ولست بقائل رجلا بصلي على سلطان اجر مسن قسريش 
انظر : طبقاتك ابن سعد ( ليدن 99/ز| ه 0 لل 5 


/ا؟ 





(194) الاغاني ( الساسي ) : ١1/5ه‏ . وقد ولد رؤبة سنة 50 هه 
ولوقي في خلافة المنصور ٠.‏ راجع : التطور والتجدنيد ف الشعر 
الامري ) ص 91١7‏ ب 375 . 

(155) ديوانه » ( طبعة ليبسيك ) ؛ ص 246 . اذ بقول : « بلتمس 
النحوي فيها قصدي »© . 


إن 





رسب 


اسسهلال ( بغام الاب الدكتور بولس ثويا) 
مدمية 


الجزء الاول : اصول الاتباع أو الثباث 


الاتباعية في الخلافة والسياسة 
الاتباعية في السسئة والفقه 
الانبامية في الشعر والنقد 


الجزم الثاني ؛ اصول الابداع او التحول 


الحر'ثات الثوربة 
الحركات الفكربة 
الحركة الشعرية 
خلا صة عامة 
هموايسشس 
هروايمش. المقفسصة 
الجزء الاول 
هوامشن الفصل الثاني 
هوامشن الفصل الثالث 


الجزء الثاني 


هوامش الفصل الاول 
هوامش الفصل الثاني 
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